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Compreender o islã é, fundamentalmente, 
sondar os mistérios da religião e da 
espiritualidade; é explorar seu livro sagrado, 

0 Corão; seu porta-voz, o Profeta Maomé; e 
sua mística, o sufismo. 

É exatamente isto o que faz Frithjof Schuon 
neste livro, com pleno conhecimento de 
causa, armado de uma vasta erudição e 
de um discernimento que não se deixa 
enganar pelas aparências. Sua abordagem 
desse tema simultaneamente fascinante 
e de primeira importância no mundo 
contemporâneo é, ademais, marcada pela 
originalidade e por um estilo que alia 
precisão conceituai a beleza literária. 

Mas, nesta obra verdadeiramente notável 
- talvez o melhor livro sobre o islã já escrito 
por um autor ocidental -, Frithjof Schuon 
vai além. Pois, para ele, compreender o islã 
é compreender a religião, a religião em si 
e como tal; a ‘religião’ subjacente a toda 
religião. Compreender o islã, portanto, é 
entender todas as religiões, especialmente 
suas contrapartidas monoteístas anteriores, 

0 cristianismo e o judaísmo. Nessa 
compreensão do islã, que percebe todas 
as religiões, Schuon expõe igualmente, de 
maneira sintética certamente, mas suficiente, 
iluminada e elevada, o cerne dessas outras 
religiões. 

Vê-se, assim, que o islã de Frithjof Schuon 
é uma tradição universal, profunda, bela 
e tolerante, a qual passa ao largo do 
‘islã’ fanático, violento e intolerante dos 
modernos agrupamentos militantes. Este 
islã tradicional e integral tampouco é a 
civilização puramente política e econômica 
como usualmente refletida pelos meios de 
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APRESENTAÇAO 


Compreender o islã é, fundamentalmente, sondar os mistérios 
da religião e da espiritualidade; é perscrutar seu livro sagrado, o 
Corão; seu porta-voz, o Profeta Motiammed (Maomé); e sua mística, o 
sufismo. 

E exatamente isto o que faz Erithjof Scliuon neste livro, com 
pleno conhecimento de causa, armado de uma vasta erudição e de um 
discernimento que não se deixa enganar pelas aparências. Sua 
abordagem desse tema simultaneamente fascinante e de primeira 
importância no mundo contemporâneo é, ademais, marcada pela 
originalidade e por um estilo que alia precisão conceituai com beleza 
literária. 

O Corão, para Erithjof Schuon, não é somente a Escritura do 
islã, é a própria revelação. Este livro é o logos, o “intermediário” ou a 
“ponte” entre duas ordens de realidade, a da absolutez e a da 
relatividade, do divino e do humano. Assim como, no cristianismo, “o 
verbo se fez carne”, do mesmo modo se poderia dizer que, no islã, “o 
verbo se fez livro”. 

A riqueza e a importância capital do Corão podem ser medidas 
pelo fato de que ele contém simultaneamente uma metafísica e um 
código ético e moral, o qual é, por sua vez, a 
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base da Lei islâmica, a SharVah. O Corão é, assim, a principal 
fonte de conhecimento e de direcionamento moral e social dos 
muçulmanos, sejam eles árabes, berberes, africanos, asiáticos ou 
europeus. 

O profeta, Mohammed, é o homem através do qual foi 

transmitida a mensagem contida no Corão. Ele é o “enviado” e o 

“veículo” da revelação islâmica; é aquele que transmitiu a 

mensagem essencial do islã e que serve de “modelo” e exemplo 

de conduta para os fiéis. 

/ 

E verdade que para os ocidentais, explica Schuon, 
Mohammed não representa um modelo de perfeição; ele é visto 
como desigual e ambíguo, dado que envolvido no jogo dos 
interesses terrenos e políticos — diferentemente de Jesus e de 
Buda, por exemplo. Mohammed se assemelha, antes, a Moisés e 
a Abraão, como profeta e legislador sacro de seu povo. Ele foi 
simultaneamente líder temporal e autoridade espiritual, místico 
e chefe. 

Segundo a doutrina islâmica, Mohammed foi o último dos 
profetas, o “selo da profecia”. A história até aqui não contesta 
isso. Depois dele não surgiu nenhum outro que o igualasse. 
Como exprimiu, em History of Turkey, Alphonse de Lamartine, 
escritor e político francês do século XIX: 

Se a grandeza do desígnio, a escassez dos meios e a 
imensidão dos resultados constituem as três 
medidas do gênio do homem, quem se atreveria a 
comparar humanamente qualquer grande figura 
da história moderna com Maomé? Os mais famosos 
não moveram mais do que armas, leis, impérios; 
quando fundaram algo, não foi mais do que 
potências materiais, derrotadas em geral antes 
deles. Maomé 
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movimentou exércitos, legislações, impérios, povos, 
dinastias, milhões de homens sohre um terço do 
gloho hahitado; mas, mais do que isto, ele despertou 
idéias, crenças, almas. Fundou sohre um livro, 
cujas letras se converteram em lei, uma 
nacionalidade espiritual que engloha povos de 
todas as línguas e de todas as raças, e imprimiu, 
mediante o caráter indelével desta nacionalidade 
muçulmana, o ódio aos falsos deuses e a paixão pelo 
Deus uno e imaterial. 


Quanto ao sufismo, trata-se da mística ou via espiritual 
no seio do islã. E o caminho através do qual a religião comum 
pode ser “aprofundada”, ou “elevada”, ou mesmo “embelezada”. 
A mística islâmica é “fazer tudo como se Deus estivesse nos 
vendo, pois mesmo que nós não o vejamos, Ele não ohstante 
sempre nos vê” (haditth), ou dito do profeta). 

Mas, nesta ohra verdadeiramente notável — talvez o 
melhor livro sohre o islã já escrito por um autor ocidental —, 
Erithjof Schuon vai além. Pois, para ele, compreender o islã é 
compreender a religião, a religião em si e como tal; a “religião” 
subjacente a toda religião. Compreender o islã, portanto, é 
entender todas as religiões, especialmente suas contrapartidas 
monoteístas anteriores, o cristianismo e o judaísmo. Nessa 
compreensão do islã, que percebe todas as religiões, Schuon 
expõe igualmente, de maneira sintética certamente, mas 
suficiente, iluminada e elevada, o cerne dessas outras religiões. 
Acerca da tradição cristã, e em particular sua dimensão 
sapiencial, suas intuições e análises são fulgurantes, como se 
pode verificar sem dificuldade pelas extensas passagens ao 
longo do Capítulo 4. 
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Vê-se, assim, que o islã de Frithjof Schuon é uma tradição 
universal, profunda, bela e tolerante, a qual passa ao largo do 
“islã” fanático, violento e intolerante dos modernos 
agrupamentos militantes. Este islã tradicional e integral 
tampouco é a civilização puramente política e econômica como 
refletida nas páginas dos nossos jornais e revistas e nas telas de 
nossas emissoras de TV. Ele é incomparavelmente mais rico, 
mais matizado e mais complexo, como convém aliás a uma 
tradição de mais de 1.400 anos de realizações impressionantes 
em intelectualidade, cultura, artes e ciências. 

Quanto ao autor deste livro axial, trata-se de um dos mais 
importantes e originais pensadores do século XX, uma figura 
que trouxe raras e notáveis contribuições à filosofia das 
religiões, aportes estes reconhecidos tanto por autoridades de 
diversas tradições religiosas como dos principais centros de 
conhecimento do mundo. 

O Nobel de literatura, T. S. Eliot, por exemplo, disse a 

respeito do primeiro livro de Schuon, A unidade transcendente 

/ 

das religiões (Dom Quixote, 1991): “E a obra mais 
impressionante sobre as religiões do Ocidente e do Oriente que 
já li”.^ S.H. Nasr, professor em Harvard e na George Washington 
University, afirmou que Schuon é um dos “maiores vultos 
intelectuais e espirituais do mundo” um autor “com influência 
global”. Ainda para Nasr, autor de Knoivledge and the 


1 Esta e as demais citações foram extraídas dos seguintes livros: Mirror of the 
Intellect (Quinta Essentia, Cambridge, 1987, p. 4); Frithjof Schuon: Life and 
Teachings (University of New York Press, 2004, p. ix-xi); Revista Sophia 
(EUA, vol. 4, n. 2, 1998, p. 8); The Essential Titus Burckhardt (World 
Wisdom, Bloomington, 2003, p. 2). 
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Sacred, entre outras obras, Schuon é “incomparável em sua 
habilidade para cruzar fronteiras religiosas e para comparar e 
relacionar em profundidade os vários elementos das diversas 
religiões, revelando sua unidade interior e ao mesmo tempo 
respeitando sua diversidade formal”. 

William Stoddart, autor de budismo ao seu alcance: 
princípios e expansão (Nova Era, 2004), anotou que “Schuon 
alcançou alturas insuperáveis em sua exposição da verdade 
essencial que vive no coração de toda forma revelada”. Huston 
Smith, autor de As religiões do mundo (Cultrix,2001) e de Por 
que a religião é importante? (Cultrix, 2002), considerou-o “o 
maior pensador da religião de nossa época”. Kenneth Old- 
meadow, da universidade de Sidney, Austrália, disse que seus 
escritos “constituem a mais extraordinária obra do século XX no 
campo dos estudos da religião”. 

Nascido em Basiléia, na Suíça alemã, em 18 de junho de 
1907, e falecido em Bloomington, no meio-oeste norte- 
americano, em 5 de maio de 1998, Schuon é autor de 23 livros, 
já traduzidos para as principais línguas do mundo, entre elas o 
português. Em nossa língua, já foram publicados: O homem no 
universo (Perspectiva, 2001), O sentido das raças (Ibrasa, 2002), 
O esoterismo como princípio e como caminho (Pensamento, 1985) 
e uma antologia intitulada Islã, o credo e a conduta (Imago, 
1990), além do já citado das religiões A unidade transcendente 
das religiões (Publicações Dom Quixote, Lisboa, 1991). 

Neste Para compreender o islã, Schuon mostra que a força 
e a influência extraordinária do Corão, e por conseqüência do 
islã, não passam somente pela mensagem teórica que ele expõe; 
há de se levar em conta também sua eficácia psi- 
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cológica, sua força teúrgica, seu perfume místico. Afinal, suas 
sentenças e capítulos têm sido gravados na memória e recitados 
de cor por gerações de fiéis. E o Corão é também utilizado como 
amuleto protetor, assim como um cristão usa a cruz ou um ícone 
e um judeu o mezuzá. O poder do Corão é atestado, ademais, por 
sua influência no mundo; isto aparece particularmente na 
espantosa e fulminante expansão da religião. Enfim, os feitos e 
façanhas engendrados pelo Corão, na geografia e na história, 
transcendem infinitamente sua expressão puramente literária e 
seu sentido literal. 

Ao propor uma abordagem universalista da religião, Para 
compreender o islã situa, em suma, o legado intelectual e 
espiritual da tradição islâmica em relação às demais grandes 
civilizações do mundo. Obra abrangente e profunda, discute qual 
é afinal a “originalidade” do islã, onde está a fonte de sua força 
e de sua influência. Raríssimos são os livros sobre o assunto que 
conseguem ser tão estimulantemente instrutivos e cativantes; 
sua leitura é fonte privilegiada de entendimento e fruição; seu 
estudo vale plenamente cada hora a ele dedicada. 

Por Mateus Soares de Azevedo, autor de Ye Shall Knoiv the Truth: 

Christianity and the Perennial Philosophy EUA (World Wisdom, 
2005), Iniciação ao islã e sufismo (Nova Era, 2001,4® ed.). 
Mística islâmica (Vozes, 2000,3a ed.) e 
A inteligência da fé (Nova Era, 2006). 



PREFÁCIO 


Como 0 título deste livro indica, nossa intenção é menos 
descrever o islã do que explicar porque os muçulmanos nele 
acreditam, se é permitido exprimir-se assim. As páginas que 
seguem pressupõem, por conseqüência, algumas noções 
elementares da religião islâmica por parte do leitor, as quais ele 
encontrará sem dificuldade em outras obras. 

O que temos em vista, neste livro como nos precedentes, 
é no final das contas a scientia sacra ou a Philosophia Perennis, 
a gnose universal que sempre foi e que sempre será. Poucos 
discursos são tão ingratos como as queixas convencionais sobre 
as “buscas” jamais satisfeitas do “espírito humano”. Na 
realidade, tudo já foi dito, mas falta muito para que tudo tenha 
sido compreendido por todos. Está fora de questão, portanto, 
apresentar “novas verdades”; em compensação, o que se impõe 
em nossa época, e mesmo em toda época afastada das origens, é 
fornecer chaves renovadas — mais diferenciadas e mais 
reflexivas do que as antigas, mas não melhores — para ajudar a 
redescobrir verdades que estão inscritas, numa escritura eterna, 
na própria substância do espírito do homem. 
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Assim como em nossas obras anteriores, não nos 
restringimos neste livro a um programa exclusivo; nas páginas 
que seguem, encontram-se, portanto, um certo número de 
digressões que parecem sair dos limites de nosso tema, mas que 
nós nem por isto julgamos menos indispensáveis em seu 
contexto. A razão de ser das expressões ou das formas é a 
verdade, e não o inverso. A verdade é simultaneamente única e 
infinita, daí a diversidade perfeitamente homogênea de sua 
linguagem. 

Este livro dirige-se em primeiro lugar a leitores 
ocidentais, em razão de sua linguagem e de sua dialética, mas 
não duvidamos que leitores orientais de formação ocidental — e 
tendo, talvez, perdido de vista o caráter sólido da fé em Deus e 
da tradição — possam igualmente dele tirar proveito e 
compreender, em todo caso, que a tradição não é uma mitologia 
pueril e superada, mas uma ciência terrivelmente real. 



CAPÍTULO 1 


O ISLÃ 


O islã é 0 encontro entre Deus como tal e o homem como 
tal. 

Deus como tal: isto é, Deus encarado não da maneira como 
se manifestou em determinada época, mas independentemente 
da história e na medida em que Ele é o que é, portanto, Ele 
enquanto cria e revela segundo Sua natureza. 

O homem como tal: isto é, encarado não como ser decaído 
necessitado de um milagre salvador, mas como criatura 
deiforme dotada de uma inteligência capaz de conceher o 
ahsoluto e de uma vontade apta a escolher o que leva ao 
ahsoluto. 

Dizer “Deus” é dizer “ser”, “criar”, “revelar”, ou, em outros 
termos: “realidade”, “manifestação”, “reintegração”. E dizer 
“homem” é dizer “deiformidade”, “inteligência transcendente”, 
“vontade livre”. São essas, ao nosso ver, as premissas da 
perspectiva islâmica, aquelas que explicam todos os seus modos 
de atuar e as quais é preciso nunca perder de vista se quisermos 
compreender qualquer aspecto do islã. 
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O homem se apresenta, a priori, como um duplo 

receptáculo feito para o absoluto; o islã vem preenchê-lo, antes 

de tudo, com a verdade do absoluto e, depois, com a lei do 

absoluto. O islã é, assim, essencialmente, uma verdade e uma 

lei — ou a Verdade e a Lei —, a primeira respondendo à 

/ 

inteligência e a segunda à vontade. E assim que o islã almeja 
abolir a incerteza e a hesitação, e a fortiori o erro e o pecado: o 
erro de que o absoluto não é, ou que ele é relativo, ou que há dois 
absolutos, ou ainda que o relativo é o absoluto; o pecado situa 
esses erros no plano da vontade ou da ação .2 

A idéia da predestinação, tão fortemente presente no islã, 
não abole a idéia da liberdade. O homem está submetido à 
predestinação porque ele não é Deus, mas é livre pois é “feito à 
imagem de Deus”; só Deus é absoluta liberdade, mas a liberdade 
humana, apesar de sua relatividade — no sentido do 
“relativamente absoluto” —, não é outra coisa que liberdade, 
como uma luz débil não é outra coisa do que luz. Negar a 
predestinação significaria pretender que Deus não conhece 
“antecipadamente” os acontecimentos, que Ele não é, pois, 
onisciente; quod ahsit. 

Em resumo: 0 islã confronta 0 que há de imutável em 
Deus com 0 que há de permanente no homem. No cristianismo, 
0 homem é, de início, vontade ou, mais precisamente, vontade 
corrompida; a inteligência que, com toda a evi- 


^ Estas duas doutrinas, a do absoluto e a do homem, acham-se 
compreendidas, respectivamente, nos dois Testemunhos de Fé do islã, 0 
primeiro atestando Deus e 0 segundo 0 profeta. 
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dência, não é negada, não é tomada em consideração a não ser a 
título de aspecto da vontade; o homem é a vontade e esta, no 
homem, é a inteligência. Quando a vontade é corrompida, a 
inteligência tamhém o é, no sentido de que a inteligência não 
poderia de nenhuma maneira corrigir a vontade; é preciso, por 
consequência, uma intervenção divina: o sacramento. No islã, 
em que o homem é inteligência e onde esta existe “antes” da 
vontade, é o conteúdo ou a direção da inteligência que possui 
eficácia sacramental: é salvo quem admite que o ahsoluto 
transcendente é o único ahsoluto e transcendente, e que tira 
disso as consequências volitivas. O Testemunho de Fé — a 
Shahâdah — determina a inteligência, e a Lei em geral — a 
Shariah — determina a vontade; no esoterismo — a Tariqah — 
, há as graças iniciáticas, as quais possuem o valor de chaves e 
fazem somente realizar nossa “natureza sobrenatural”. Uma vez 
mais, nossa salvação, sua textura e seu processo são 
prefigurados por nossa deiformidade: porque somos inteligência 
transcendente e vontade livre, é esta inteligência e esta vontade, 
ou a transcendência e a liberdade, que nos salvarão. Deus 
apenas enche novamente as taças que o homem esvaziou, mas 
não destruiu; o homem não tem o poder de destruí-las. 

Do mesmo modo: somente o homem é dotado da palavra, 
pois só ele, entre todas as criaturas terrestres, é “feito à imagem 
de Deus” de uma maneira direta e integral. Ora, se é esta 
deiformidade que opera, graças a um impulso divino, a salvação 
ou a liberação, a palavra terá aí sua parte da mesma maneira 
que a inteligência e a vontade. Estas são, com efeito. 
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atualizadas pela oração, que é simultaneamente palavra divina 
e humana, o ato^ referindo-se à vontade e o conteúdo à 
inteligência; a palavra é como o corpo imaterial e não obstante 
sensível de nosso querer e de nosso compreender. No islã, nada 
é mais importante do que a oração canônica (Çalât) Odirigida à 
Caaba, e a “menção de Deus” (dikru ‘Llâh) dirigida ao coração; a 
palavra do sufi repete-se na prece universal da humanidade, e 
mesmo na prece, muitas vezes inarticulada, de todos os seres. 

A originalidade do islã não é ter descoberto a função 
salvadora da inteligência, da vontade e da palavra — pois esta 
função é evidente e toda religião a conhece —, mas ter feito dela, 
no quadro do monoteísmo semítico, o ponto de partida de uma 
perspectiva de salvação e de liberação. A inteligência se 
identifica com seu conteúdo salvador, ela não é outra que o 
conhecimento da unidade — ou do absoluto — e da dependência 
de todas as coisas em relação ao um. Da mesma maneira, a 
vontade é Al-Islâm, isto é, a conformidade ao que Deus — o 
absoluto — quer com respeito à nossa existência terrestre e 
nossa possibilidade espiritual, de uma parte, e com respeito ao 
homem como tal e ao homem coletivo, de outra; a palavra é a 
comunicação com Deus, ela é essencialmente prece e invocação. 
Visto desse ângulo, o islã lembra ao homem menos o que ele deve 
saber, fazer e dizer, do que o que são, por definição, a 
inteligência, a vontade e a pala- 


^ A palavra não se exterioriza forçosamente, pois o ensinamento articulado 
também deriva da linguagem. 
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vra: a revelação não acrescenta elementos novos, mas ela 
desvenda a natureza profunda do receptáculo. 

Poderíamos também nos expressar assim: se o homem, 
sendo feito à imagem de Deus, distingue-se das outras criaturas 
pela inteligência transcendente, o livre-arbítrio e o dom da 
palavra, o islã será a religião da certeza, do equilíbrio e da 
oração, seguindo a ordem das três faculdades deiformes. 
Encontramos, assim, o ternário tradicional do islã: al-imân (a 
“Fé”), Al-Islâm (a “Lei”, literalmente a “submissão”) e ihsân (a 
“Via”, literalmente a “virtude”). Ora, o meio essencial do terceiro 
elemento é a “lembrança de Deus” atualizada pela palavra, 
sobre a base dos dois elementos precedentes. Al-imân é a certeza 
do absoluto e da vinculação de toda coisa ao absoluto, do ponto 
de vista metafísico que aqui nos interessa. Al-Islâm — e o 
profeta como personificação do islã — é um equilíbrio em função 
do absoluto e em vista deste. Al-ihsân, enfim, reconduz pela 
magia da palavra sagrada — na medida em que esta veicule a 
inteligência e a vontade — as duas posições precedentes ãs suas 
essências. Este papel de nossos aspectos de deiformidade, no que 
podemos chamar o islã fundamental e “pré-teológico”, é tanto 
mais notável pelo fato de a doutrina islâmica, que enfatiza a 
transcendência de Deus e a distância incomensurável entre Ele 
e nós, rechaçar as analogias feitas em proveito do homem. O islã 
está longe, portanto, de se apoiar explicita e geralmente sobre 
nossa qualidade de imagem divina, ainda que o Corão dê 
testemunho disso dizendo de Adão: “Quando Eu o tiver formado 
de acordo com a perfeição e tiver insuflado nele uma parte de 
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Meu Espírito {min Rühí), prosternai-vos diante dele” (Corão XV, 
29 e XXXVIII, 72) e ainda que o antropomorfismo de Deus, no 
Corão, implique o teomorfismo do homem. 

A doutrina islâmica centra-se em dois enunciados: “Não 
há divindade (ou realidade, ou ahsoluto) fora da única divindade 
(ou realidade, ou ahsoluto)” (Lâ ilaha illâ ‘Llah) e “Mohammed 
(o glorificado, o perfeito) é o enviado (o porta-voz, o 
intermediário, a manifestação, o símholo) da divindade” 
(Muhammadun Rasúlu ‘Llâh); são estes o primeiro e o segundo 
“Testemunhos (Shahâdah) da Fé”. 

Estamos aqui na presença de duas asserções, de duas 
certezas, de dois níveis de realidade: o ahsoluto e o relativo, a 
causa e o efeito. Deus e o mundo. O islã é a religião da certeza e 
do equilíbrio, como o cristianismo é a religião do amor e do 
sacrifício. Com isto não queremos dizer que as religiões tenham 
monopólios, mas que elas colocam a ênfase sohre este ou aquele 
aspecto da verdade. O islã quer implantar a certeza — sua fé 
unitária se apresenta como uma evidência, sem contudo 
renunciar ao mistério,^ — e ele se fundamenta em duas certezas 
axiomáticas: uma diz respeito ao princípio, que é 
simultaneamente ser e supra-ser, e a outra à manifestação 
formal e supra-formal. Trata-se, por conseguinte, de uma parte, 
de “Deus” e da “divindade” 


O mistério é como a infinitude interna da certeza, esta não poderia esgotar 
aquele. 
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— no sentido eckhartiano desta distinção — e, de outra parte, 
da “Terra” e do “Céu”. A primeira das duas certezas é que “só 
Deus é”, e a segunda que “toda coisa está vinculada a Deus”.^ 
Em outros termos: “Não há evidência absoluta fora do absoluto”. 
Em seguida, em função desta verdade: “Toda manifestação — 
portanto, toda relatividade — vincula-se ao absoluto” — sob a 
dupla relação da causa e do fim. O termo “enviado”, na segunda 
Shahâdah, enuncia, por conseqüência, em primeiro lugar uma 
causalidade e, em seguida, uma finalidade; a primeira diz 
respeito mais particularmente ao mundo e a segunda, ao 
homem.6 

Todas as verdades metafísicas estão incluídas na 
primeira relação e todas as verdades escatológicas, na segunda. 
Mas poderíamos dizer ainda o seguinte: a primeira Shahâdah é 
a fórmula do discernimento ou da “abstração” (tamzih) e a 
segunda, a da integração ou da “analogia” (tashbih). A palavra 
“divindade” (ilah) — tomada aqui no sentido comum e corrente 

— designa, na primeira , o mundo enquanto irreal, dado que só 
Deus é real, e o nome do profeta (Mohammed) designa, na 
segunda Shahâdah, o mundo enquanto real, dado que nada pode 
existir fora de Deus; 


® Estas duas relações exprimem-se também pela seguinte fórmula corânica: 
“Na verdade, nós somos de Deus e a Ele retornaremos” (wa-innã ilayhi râji’ 
ün). A Basmalah — a fórmula “Em nome de Deus, o infinitamente bom e 
sempre misericordioso" {Bimi 'Llahi ‘RRahmâni RRahim) — exprime 
igualmente a vinculação das coisas ao princípio. 

”Ou ainda: a causa ou a origem está na palavra rasül (“enviado”), e a 
finalidade no nome Mohammed (“glorificado”). A risâlah (a “coisa enviada”, 
a “epístola”, o Corão) “desceu” na lailat al-Qadr (a “noite do poder que é 
destino”), e Mohammed “ascendeu” na lailat at-mirâj (a “viagem noturna”), 
prefigurando assim a finalidade humana. 
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em certo sentido, tudo é Ele. Realizar a primeira Shahâdah é, 
antes de tudo,^ tornar-se plenamente consciente de que o 
princípio é o único real e que o mundo, mesmo “existente” em 
seu nível, “não é”; trata-se, entretanto, num sentido, de realizar 
0 vazio universal. Realizar a segunda Shahâdah é, antes de 
tudo,® tornar-se plenamente consciente de que o mundo — a 
manifestação — “não é outro” que Deus ou o princípio, já que na 
medida em que há realidade, esta pode ser apenas aquela que 
“é”, isto é, ela não pode ser nada além de divina. Trata-se, 
portanto, de ver Deus em toda parte, e tudo Nele. “Quem me viu, 
viu Deus”, disse o profeta. Ora, toda coisa é o “profeta” segundo 
0 aspecto, de uma parte, da perfeição de existência e, de outra, 
das perfeições de modo ou de expressão.^ 

Se 0 islã quisesse ensinar exclusivamente que há somente 
um Deus e não dois ou vários deuses, ele não teria nenhuma 
força de persuasão. O ímpeto persuasivo que ele possui de fato 
vem de que ensina no fundo a realidade do ah soluto e a 
dependência de todas as coisas para com o ahsoluto. O islã é a 
religião do ahsoluto, como o cristianismo é a religião do 


^ Dizemos “antes de tudo” porque a primeira Shahâdah contém 
eminentemente a segunda. 

® Esta reserva significa aqui, em última análise, que a segunda Shahâdah, 
sendo palavra divina, ou “nome divino” como a primeira, realiza no final das 
contas 0 mesmo conhecimento que a primeira, em virtude da unidade de 
essência das palavras ou nomes de Deus. 

® Falar, em conexão com Ibn Arabi, de um islã cristianizado, é perder de vista 
que a doutrina do Cheikh al-akbar é essencialmente maometana, que 
constitui, mesmo particular mente, como que um comentário do 
Muhammadun Rasülu ’Llâh, no sentido dos adágios vedantinos: “Toda coisa 
é Atmâ” e “tu és Isto”. 
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amor e do milagre; mas o amor e o milagre também pertencem 
ao absoluto, eles não exprimem nada além de uma atitude que 
Ele assume com respeito a nós. 


Se vamos ao fundo das coisas, somos obrigados a 
constatar — deixando de lado toda questão dogmática — que a 
causa da incompreensão fundamental entre cristãos e 
muçulmanos reside nisto: o cristão sempre vê diante de si a sua 
vontade — esta vontade que é quase ele mesmo —, ele se coloca, 
assim, diante de um espaço vocacional indeterminado, em 
direção ao qual pode se lançar desdobrando sua fé e seu 
heroísmo. O sistema islâmico de prescrições “exteriores” e bem 
mensuradas lhe aparece como expressão de uma mediocridade 
aberta a todas as concessões e incapaz de qualquer impulso; a 
virtude muçulmana lhe parece, em teoria — pois ele a ignora na 
prática —, coisa artificial e vã. 

Completamente diferente é a perspectiva do muçulmano: 
ele tem diante de si — diante de sua inteligência que escolhe o 
único —, não um espaço volitivo que lhe aparecerá como uma 
tentação de aventura individualista, mas sim uma rede de 
canais divinamente predispostos para o equilíbrio de sua vida 
volitiva. Este equilíbrio, longe de ser um fim em si como supõe o 
cristão, habituado a um idealismo voluntarista mais ou menos 
exclusivo, não constitui, ao contrário e em última análise, senão 
uma base para escapar, na contemplação apaziguante e 
liberadora do imutável, das incertezas e da turbulência do ego. 
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Em resumo: se a atitude de equilíbrio que o islã busca e 
realiza surge aos olhos dos cristãos como uma mediocridade 
calculada e incapaz de alcançar o sobrenatural, o idealismo 
sacrificial do cristianismo corre o risco de ser mal-interpretado 
pelo muçulmano como um individualismo depreciador deste dom 
divino que é a inteligência. Se nos objetam que o muçulmano 
comum não se preocupa com a contemplação, nós respondemos 
que 0 cristão médio tampouco se preocupa com o sacrifício. Todo 
cristão leva no fundo de sua alma um impulso sacrificial, o qual 
talvez nunca se realize, do mesmo modo todo muçulmano tem, 
por sua fé, predisposição para uma contemplação que talvez 
jamais surgirá em seu coração. Alguns poderiam objetar, de 
outra parte, que os místicos cristãos e muçulmanos, longe de 
serem tipos opostos, apresentam, ao contrário, analogias tão 
notáveis que alguns autores acreditaram dever atribuir a 
empréstimos, unilaterais ou mesmo recíprocos. A isto nós 
respondemos: se supomos que o ponto de partida dos sufis tenha 
sido 0 mesmo que o dos místicos cristãos, coloca-se a questão de 
saber por que eles permaneceram muçulmanos e como 
suportaram permanecer como tais. Na realidade, eles não foram 
santos “apesar” de sua religião, mas “por” sua religião; longe de 
terem sido cristãos disfarçados, os Hallâj e os Ibn Arabi não 
fizeram outra coisa senão levar as possibilidades do islã ao seu 
ápice, como haviam feito seus grandes predecessores. Apesar de 
algumas aparências, como a ausência do monasticismo como 
instituição social, o islã, que preconiza a pobreza, o jejum, a 
solidão e 0 silêncio, possui todas as premissas de uma ascese 
contemplativa. 
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Quando o cristão ouve a palavra “verdade”, ele pensa 
imediatamente que “o verbo se fez carne”, ao passo que o 
muçulmano, ouvindo esta mesma palavra, pensa, a priori, que 
não há divindade senão a única divindade”, o que ele 
interpretará, segundo seu grau de conhecimento, literal ou 
metafisicamente. O cristianismo se funda sobre um 
“acontecimento”, e o islã sobre um “ser”, uma “natureza das 
coisas”; o que no cristianismo aparece como um fato único, a 
saber, a revelação, será no islã a manifestação ritmada de um 
princípioú^ Se, para os cristãos, a verdade é que o Cristo deixou- 
se crucificar, para os muçulmanos — para quem a verdade é que 
há um só Deus —, a crucifixão do Cristo não pode, por sua 
própria natureza, ser “a Verdade”; a rejeição muçulmana da cruz 
é uma maneira de exprimir isto. O “anti-historicismo” 
muçulmano — o qual por analogia poderia ser qualificado de 
“platônico” ou de “gnóstico” — culmina nesta rejeição no fundo 
completamente exterior, e mesmo duvidosa para alguns quanto 
à intenção. 

A atitude reservada do islã, não diante do milagre, mas 
diante do apriorismo judeu-cristão — e sobretudo cristão 


A queda também — e não unicamente a encarnação — é um 
“acontecimento” único que se considera poder determinar de uma maneira 
total um “ser”, a saber, o homem. Para o islã, a queda de Adão é uma 
manifestação necessária do mal, mas sem que o mal possa determinar o ser 
próprio do homem, pois este não pode perder sua deiformidade. No 
cristianismo, o “agir” divino parece prevalecer de certa maneira sobre o “ser” 
divino, no sentido de que o “agir” repercute sobre a própria definição de Deus. 
Esta maneira de ver as coisas pode parecer expeditiva, mas há aí uma 
distinção bastante sutil que não se pode negligenciar quando se trata de 
comparar as duas teologias. 

Como por exemplo Abú Hâtim, citado por Louis Massignon em Le Christ 
dans les Evangiles selon Al-Ghazzâli. 
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— do milagre, se explica pela predominância do pólo 
“inteligência” sobre o pólo “existência”: o islã se fundamenta 
sobre a evidência espiritual, o sentimento do absoluto, conforme 
a própria natureza do homem, a qual é encarada aqui como uma 
inteligência teomorfa, e não como uma vontade que não espera 
senão ser seduzida no bom ou no mau sentido, ou seja, por 
milagres ou por tentações. Se o islã, que é a última na série das 
grandes revelações, não se fundamenta no milagre — mesmo 
admitindo-o necessariamente, sob pena de não ser uma religião 
—, é também porque o anticristo “seduzirá a muitos com seus 
prodígios”. 12 A certeza espiritual, que está nos antípodas da 
“transposição” ou “reviravolta” produzida pelo milagre — e que 
0 islã oferece sob a forma de uma lancinante fé unitária, de um 
agudo senso do absoluto — é um elemento inacessível ao 
demônio; este último pode imitar um milagre, mas não uma 
evidência intelectual; ele pode imitar um fenômeno, mas não o 
Espírito Santo, exceto no caso daqueles que querem ser 
enganados e que não possuem de todos os modos nem o senso da 
verdade, nem o do sagrado. 

Fizemos alusão acima ao caráter não-histórico da 
perspectiva do islã. Esse caráter explica não apenas a intenção 
de ser somente a repetição de uma realidade atemporal, ou a 
fase de um ritmo anônimo, portanto uma “reforma” — mas no 


'2 Um autor católico da “Belle Époque” pôde exclamar: “Precisamos de sinais, 
de fatos concretos!” Este tipo de observação seria inconcebível da parte de um 
muçulmano, ele apareceria no islã como infidelidade, e mesmo como um 
chamado ao diabo ou ao anticristo, e em todo caso como uma extravagância 
das mais censuráveis. 
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sentido estritamente ortodoxo e tradicional do termo, e mesmo 
em um sentido transposto, pois uma revelação autêntica é 
forçosamente espontânea e deriva só de Deus, quaisquer que 
sejam as aparências —, mas também noções tais como a da 
criação contínua: se Deus não fosse a todo momento Criador, o 
mundo entraria em colapso. Pelo fato de Deus ser sempre 
Criador, é ele que intervém em todo fenômeno e não há causas 
segundas, nem princípios intermediários, nem leis naturais que 
possam se interpor entre Deus e o fato cósmico, salvo no caso do 
homem que, sendo o representante (imân) de Deus na Terra, 
possui esses dons miraculosos que são a inteligência e a 
liberdade. Mas estes tampouco escapam, em última análise, à 
determinação divina: o homem escolhe livremente o que Deus 
quer; “livremente”, porque Deus assim o quer; porque Deus não 
pode deixar de manifestar, na ordem contingente, sua absoluta 
liberdade. Nossa liberdade é, portanto, real, mas de uma 
realidade ilusória como a relatividade na qual ela se produz, e 
na qual ela é um reflexo Daquele que é. 

A diferença fundamental entre o cristianismo e o islã 
aparece de forma bastante clara, no final das contas, naquilo que 
cristãos e muçulmanos detestam respectivamente. Para o 
cristão, é odioso, em primeiro lugar, a rejeição da divindade do 
Cristo e da Igreja e, em seguida, as morais menos ascéticas do 
que a sua, sem falar da luxúria. O muçulmano odeia a rejeição 
de Alá e do islã, porque a unidade suprema, e a absolutez e a 
transcendência desta, parecem-lhe fulgurantes de evidência e de 
majestade, e porque o islã, a Lei, é para ele a vontade divina, a 
emanação lógica — em modo de equi- 
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líbrio — desta unidade. Ora, a vontade divina — e é aqui 

sobretudo que aparece toda a diferença — não coincide 

forçosamente com o sacrificial, ela pode mesmo “aliar o útil ao 

agradável”, segundo o caso. O muçulmano dirá por 
/ 

conseqüência: “E bom o que Deus quer”, e não “o sofrido é o que 
Deus quer”. Logicamente, o cristão tem a mesma opinião do 
muçulmano, mas sua sensibilidade e sua imaginação tendem 
antes para a segunda formulação. Em clima islâmico, a vontade 
divina tem em vista, a princípio, não o sacrifício e o sofrimento 
como provas de amor, mas o desdobramento da inteligência 
deiforme (min Rühi, “de Meu Espírito”), determinada pelo 
imutável, e englobando, por conseqüência, o nosso ser, sob pena 
de “hipocrisia” (nifâq), pois conhecer é ser. As aparentes 
“facilidades” do islã tendem, na realidade, a um equilíbrio —já 
0 dissemos — cuja razão suficiente é, em última análise, o 
esforço “vertical”, a contemplação, a gnose. Sob um certo 
aspecto, devemos fazer o contrário do que Deus faz, e sob um 
outro devemos agir como Ele: isto porque, de uma parte, nós nos 
assemelhamos a Deus porque existimos, de outra, nós somos o 
oposto Dele, pois, existindo, estamos separados Dele. Por 
exemplo: Deus é amor. Assim, devemos amar, porque somos 
semelhantes a Deus. Por outro lado, contudo, Ele julga e se 
vinga, 0 que não podemos fazer, porque somos outro que não Ele. 
Mas estas posições são sempre aproximativas e as moralidades 
podem e devem diferir; há sempre lugar em nós — em tese pelo 
menos — para um amor culpável e uma vingança justa. Tudo 
aqui é questão de ênfase e de delimitação; a escolha depende de 
uma perspectiva, não arbitrária — pois então não seria uma 
perspectiva —, 



31 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


mas conforme a natureza das coisas, ou a determinado aspecto 
desta natureza. 


•k "k 


Todas as posições que acabamos de enunciar têm seu 
fundamento nos dogmas ou, mais profundamente, nas 
perspectivas metafísicas que estes exprimem, portanto, em 
determinado “ponto de vista”, quanto ao sujeito, e em certo 
“aspecto”, quanto ao objeto. O cristianismo, a partir do momento 
que se fundamenta na divindade de um fenômeno terrestre — 
não é em si mesmo que o Cristo é terrestre, mas enquanto se 
move no espaço e no tempo —, é obrigado, em conseqüência, a 
introduzir a relatividade no absoluto, ou melhor, a considerar o 
absoluto num grau ainda relativo, o da Trindade. Dado que 
esse “relativo” é considerado como absoluto, é preciso que o 
absoluto tenha algo da relatividade, e pelo fato de a encarnação 
ser uma ocorrência da misericórdia ou do amor, é preciso que 
Deus seja encarado de imediato sob este ângulo, e o homem sob 
0 aspecto correspondente, o da vontade e da afeição; é preciso 
que a via espiritual seja igualmente uma realidade de amor. O 
“voluntarismo” cristão está relacionado à concepção cristã do 


Quem diz distinção diz relatividade. O próprio termo “relações trinitárias” 
prova que o ponto de vista adotado — providencial e necessariamente — 
situa-se num nível próprio a toda bhakti. A gnose superará este plano 
atribuindo a absolutez à “divindade” no sentido eckhartiano, ou ao “Pai” 
quando a Trindade é encarada em “sentido vertical”, o “Filho” 
correspondendo então ao ser — primeira relatividade “no absoluto” — e o 
Espírito Santo ao ato. 
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absoluto, e esta é como que determinada pela “historicidade” de 
Deus, se é permitido exprimir-se assim. 

De maneira análoga, o islã, a partir do momento em que 
se fundamenta na absolutez de Deus, é obrigado, 
conseqüentemente —já que por sua forma ele é um dogmatismo 
semita^^ —, a excluir o caráter terreno do absoluto. Ele deve 
portanto negar, pelo menos no plano das palavras, a divindade 
do Cristo; ele não está obrigado a negar que há em Deus, a título 
secundário, o relativo — pois admite forçosamente os atributos 
divinos, sem o que negaria a totalidade de Deus e toda 
possibilidade de relação entre Deus e o mundo —, mas ele deve 
negar todo caráter diretamente divino fora do princípio único. 
Os sufis são os primeiros a reconhecer que nada pode se situar 
fora da realidade suprema, pois dizer que a unidade exclui tudo 
significa dizer que, de um outro ponto de vista — o da realidade 
do mundo —, ela inclui tudo. Esta verdade não é, contudo, 
suscetível de formulação dogmática, mas ela é logicamente 
incluída no Lâ ilaha illâ ‘Llâh. 

Quando o Corão afirma que o Messias não é Deus, ele quer 
dizer: o Messias não é um “deus” diferente de Deus, ou ele não é 
Deus enquanto Messias terrestre.^® E quando o 


'4 O dogmatismo se caracteriza pelo fato de que empresta um alcance absoluto 
e um sentido exclusivo a determinado “ponto de vista” ou a determinado 
“aspecto”. Em pura metafísica, toda antinomia conceituai resolve-se na 
verdade total, o que não deve ser confundido com um nivelamento negador 
de oposições reais. 

15 Em termos cristãos: a natureza humana não é a natureza divina. Se o islã 
insiste nisso como faz, de determinada maneira e não de outra, é devido a seu 
ângulo de visão particular. 
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Corão rejeita o dogma trinitário, ele quer dizer: não há ternário 
em “Deus como tal”, isto é, no absoluto, que está além das 
distinções. Enfim, quando o Corão parece negar a morte de 
Cristo, pode-se compreender que Jesus, na realidade, venceu a 
morte, ao passo que os judeus acreditaram ter matado o Cristo 
em sua própria essência.A verdade do símbolo predomina aqui 
sobre a do fato, no sentido de que uma negação espiritual toma 
a forma de uma negação material.Mas, por outro lado, o islã 
elimina por esta negação — ou mediante esta aparência de 
negação — a via crística no que lhe diz respeito e é lógico que ele 
0 faça a partir do momento que sua via é distinta e que ele não 
tem por que reivindicar os meios de graça próprios ao 
cristianismo. 

No plano da verdade total, incluindo, portanto, todos os 
pontos de vista, aspectos e modos possíveis, recorrer uni- 


1® “Não digais, daqueles que foram mortos na via de Deus, que eles estão 
mortos, mas que eles vivem, mesmo que vós não vos deis conta disso” (Corão, 
II, 149). Cf. 0 nosso Sentiers de Gnose, capítulo “O sentimento do absoluto nas 
religiões”, p. 15, nota. 

A mesma observação aplica-se ao cristianismo quando, por exemplo, os 
santos do Antigo Testamento — mesmo Enoque, Abraão, Moisés e Elias — 
são considerados como excluídos do Céu até que o Cristo tenha “descido aos 
infernos”. Contudo, o Cristo apareceu antes desta descida entre Moisés e 
Elias na luz da transfiguração, e ele mencionou em uma parábola o “seio de 
Abraão”. Estes fatos são, evidentemente, suscetíveis de interpretações 
diversas, mas nem por isso os conceitos cristãos deixam de ser menos 
incompatíveis com a tradição judaica. O que os justifica é o seu simbolismo 
espiritual e, portanto, sua verdade: a salvação passa necessariamente pelo 
logos, e este, ainda que manifestado no tempo sob determinada forma, está 
além da condição temporal. Assinalemos igualmente a contradição aparente 
entre São João Batista negando ser Elias e o Cristo afirmando o contrário: se 
esta contradição — que se resolve pela diferença das relações consideradas 
— ocorresse em duas religiões, ela seria explorada a fundo, sob pretexto de 
que “Deus não pode se contradizer”. 



34 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


camente à razão é evidentemente inoperante: e, por conseguinte, 

vão sustentar, por exemplo, contra determinado dogma de uma 

religião estrangeira, que um erro denunciado pela razão não 

possa se tornar uma verdade em outro plano, pois isto seria 

esquecer que a razão opera de uma maneira indireta, ou por 

reflexos, e que seus axiomas são insuficientes na medida que ela 

invade o terreno do intelecto puro. A razão é formal em sua 

natureza e formalista em suas operações, ela procede por 

“coagulações”, por alternativas e exclusões, ou por verdades 

parciais se quiser; ela não é, como o intelecto puro, luz informal 
/ 

e “fluida”. E verdade que a razão tira sua implacabilidade, ou 
sua validade em geral, do intelecto, mas ela não toca as 
essências senão por conclusões, não por visões diretas; ela é 
indispensável para a formulação verbal, mas não envolve o 
conhecimento imediato. 

No cristianismo, a linha de demarcação entre o relativo e 
0 absoluto passa através do Cristo; no islã, ela separa o mundo 
de Deus, ou mesmo — no esoterismo — os atributos divinos da 
essência, diferença que se explica pelo fato de que o exoterismo 
parte sempre, forçosamente, do relativo, ao passo que o 
esoterismo parte do absoluto e dá a este último uma acepção 
mais rigorosa, e mesmo a mais rigorosa possível. No sufismo se 
diz também que os atributos divinos não se afirmam como tais a 
não ser em relação ao mundo e que mesmo eles são indistintos e 
inefáveis: não se pode, portanto, dizer de Deus que é 
“misericordioso” ou “vingador” num sentido absoluto, fazendo-se 
abstração aqui de que Ele é 



35 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLÃ 

misericordioso “antes” de ser vingador. Quanto aos atributos de 
essência, tais como a “santidade” ou a “sabedoria”, eles só se 
realizam, enquanto distinções, em relação ao nosso espírito 
distintivo, sem perder nada por isso, em seu ser próprio, de sua 
infinita realidade, bem ao contrário. 

Dizer que a perspectiva islâmica é possível significa 

afirmar que ela é necessária e que, por conseguinte, ela não pode 

deixar de ser; ela é exigida por seus receptáculos humanos 

providenciais. As perspectivas enquanto tais não têm, contudo, 

nada de absoluto, a Verdade sendo uma; diante de Deus, todas 

as diferenças são relativas e os valores de uma se encontram 

sempre sob um modo qualquer na outra. Não há somente um 

cristianismo de “calor”, de amor emocional, de atividade 

sacrificial, mas há igualmente, enquadrado pelo precedente, um 

cristianismo de “luz”, de gnose, de pura contemplação, de “paz”. 

Do mesmo modo, o islã “seco” — seja legalista, seja metafísico — 

enquadra um islã “úmido”, isto é, marcado de beleza, de amor 
/ 

e de sacrifício. E preciso que seja assim em razão da unidade não 
apenas da Verdade, mas também do gênero humano; unidade 
relativa, certamente, pois as diferenças existem, todavia real o 
bastante para permitir ou impor a reciprocidade — ou a 
ubiquidade espiritual — de que se trata. 


'k'k'k 


Nós nos referimos aqui a termos alquímicos. 



36 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


Um ponto que gostaríamos de abordar aqui é a questão da 
moral muçulmana. Para compreender certas contradições 
aparentes nesta moral, é preciso levar em conta o seguinte: o islã 
distingue o homem como tal do homem coletivo, o qual se 
apresenta como um novo ser, e que está submetido, numa certa 
medida, mas não além dela, ã lei da seleção natural. Isto 
significa que o islã coloca cada coisa em seu lugar e a trata 
segundo sua natureza própria; ele considera o humano coletivo 
não através da perspectiva deformante de um idealismo místico 
de fato inaplicável, mas levando em conta as leis que regem cada 
ordem e que, nos limites de cada qual, são desejadas por Deus. 
O islã é a perspectiva da certeza e da natureza das coisas, mais 
do que a perspectiva do milagre e da improvisação idealista; 
fazemos esta observação não com a intenção de criticar 
indiretamente o cristianismo, que é o que ele deve ser, mas para 
melhor enfatizar a intenção e a legitimidade da perspectiva 
islâmica. 


Se há, no islã, uma separação nítida entre o homem como 
taPo e 0 homem coletivo, nem por isto estas duas realidades 
deixam de estar profundamente inter-relacionadas, dado que a 
coletividade é um aspecto do homem — nenhum homem pode 
nascer sem família — e que, do contrário, a sociedade é uma 
multiplicidade de indivíduos. Resulta desta interdependência. 


Se partirmos da idéia de que o esoterismo, por definição, considera antes 
de tudo a natureza das coisas, e não o devir ou nossa situação volitiva, é o 
Cristo que será, para o gnóstico cristão, o ser das coisas, este ‘Verbo pelo qual 
tudo foi feito e sem o qual nada foi feito”. A paz do Cristo é, sob este aspecto, 
0 repouso do intelecto “no que é”. 

Não dizemos “o homem singular” pois esta expressão teria ainda o 
inconveniente de definir o homem em função da coletividade e não a partir 
de Deus. Não é um homem e vários homens que nós distinguimos, mas sim a 
pessoa humana e a sociedade. 
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OU desta reciprocidade, que tudo o que é realizado em vista da 
coletividade — como a esmola para os pobres ou a guerra santa 
— tem um valor espiritual para o indivíduo, e vice-versa. Esta 
relação inversa é verdadeira com mais forte razão porque o 
indivíduo vem antes da coletividade, pois todos os homens 
descendem de Adão, mas Adão não descende dos homens. 

O que acabamos de dizer explica por que o muçulmano 
não abandona, como fazem o hindu e o budista, os ritos 
exteriores em função de determinado método espiritual que pode 
compensá-los, nem em razão de um grau espiritual que o 
autoriza a isto por sua natureza.21 Determinado san- 


O princípio deste abandono dos ritos gerais é conhecido e se manifesta por 
vezes. Ibn Hanbal censurou, por exemplo, os sufis por desenvolverem a 
meditação em detrimento da prece e pretenderem se libertar no final das 
contas das obrigações legais. Distinguem-se, de fato, os dervixes “viajantes” 
(rumo a Deus, sàlikün) dos “atraídos” (por Deus, majãdhib): a primeira 
categoria forma a imensa maioria e obedece à Lei, enquanto que a segunda 
mais ou menos a dispensa, sem ser contudo demasiadamente molestada, 
dado que é de bom grado tomada por semi-loucos dignos de piedade, às vezes 
de temor ou mesmo de veneração. No sufismo indonésio, casos de abandono 
de ritos em função unicamente da oração do coração não parecem ser raros; 
considera-se então a consciência da unidade como uma prece universal que 
dispensa as orações canônicas; considera-se que 0 conhecimento supremo 
exclua a multiplicidade “politeísta” (mushrik) dos ritos, 0 absoluto não tendo 
dualidade. No islã em geral, parece sempre ter havido — fazendo-se 
abstração da distinção bastante particular entre sâlikün e majãdhib — a 
divisão exterior entre sufis “nomistas” e “anomistas”, uns apegados à Lei em 
virtude de seu simbolismo e de sua oportunidade e os outros desapegados à 
Lei em virtude da supremacia do coração (qalb) e do conhecimento direto 
(ma’rifah). Jalâl ed-Din Rúmi diz em seu Mathnãwi: “Os amantes dos ritos 
constituem uma classe, e aqueles cujos corações e almas são inflamados de 
amor formam uma outra classe”, 0 que se dirige unicamente aos sufis — por 
referência à “essência de certeza” (ayn al-yaqin) — e não comporta com toda 
evidência nenhum caráter de alternativa sistemática, como 0 prova a própria 
vida de Rúmi; nenhum “livre pensamento” poderia aproveitar-se disso. 
Enfim, observemos que, segundo Junaid, 0 “realizador da união” (muwahhid) 
deve observar a “sobriedade” (çahw) e guardar-se de “intoxicação” (sukr) 
tanto quanto de “libertinismo” (ibãhiyah). 
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to pode não ter mais necessidade das orações canônicas — 
porque ele se acha num estado de oração infusa e de 
“embriaguez”22 —, mas nem por isso ele deixa de realizá-las para 
rezar com todos e em todos, e a fim de que todos rezem nele. Ele 
encarna o “corpo místico” que é toda comunidade crente ou, de 
um outro ponto de vista, encarna a Lei, a tradição, a oração como 
tal; enquanto ser social, ele deve pregar pelo exemplo, e 
enquanto homem pessoal, deve permitir ao que é humano se 
realizar e, de alguma maneira, se renovar, através dele. 

A transparência metafísica das coisas e a 
contemplatividade que lhe responde fazem com que a 
sexualidade, em seu quadro de legitimidade tradicional — isto 
é, de equilíbrio psicológico e social — possa revestir-se de um 
caráter meritório, o que a existência do citado quadro mostra, 
aliás, por antecipação. Em outros termos, não há apenas a 
questão do gozo — à parte a preocupação de conservação da 
espécie —, há também seu conteúdo qualitativo, seu simbolismo 
simultaneamente objetivo e vivido. A base da moral muçulmana 
é sempre a realidade biológica, e não um idealismo contrário às 
possibilidades coletivas e aos direitos inegáveis 


O Corão diz: “Não participeis da oração em estado de embriaguez”, o que 
pode ser entendido num sentido superior e positivo. O sufi que desfruta de 
uma estação (maqam) de beatitude, ou mesmo simplesmente o dhakir 
(praticante do dhikr, equivalente islâmico do japa hindu), que considera sua 
oração secreta como um “vinho” (khamr), poderia em princípio ahster-se das 
orações gerais; dizemos “em princípio”, pois de fato as preocupações de 
equilíbrio e de solidariedade, hastante marcadas no islã, fazem a halança 
pender no outro sentido. 
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das leis naturais. Mas esta realidade, mesmo constituindo o 
fundamento de nossa vida animal e coletiva, nada possui de 
absoluto, pois somos criaturas semicelestes; ela pode sempre ser 
neutralizada no plano de nossa liberdade pessoal, mas não 
abolida no plano de nossa existência social.23 O que dissemos da 
sexualidade se aplica analogicamente — somente sob a relação 
do mérito — à alimentação: como em todas as religiões, comer 
demasiadamente é um pecado no islã, mas alimentar-se com 
medida e com gratidão para com Deus não constitui apenas um 
não-pecado, mas é mesmo um ato positivamente meritório. 
Contudo, a analogia não é total, pois o profeta “amava as 
mulheres”, e não “a comida”. O amor da mulher está aqui 
relacionado à nobreza e à generosidade, sem falar de seu 
simbolismo puramente contemplativo, que vai muito mais além. 

O islã é censurado por ter expandido sua fé pela espada, 
mas aqui se esquece, primeiramente, que a persuasão teve um 
papel maior do que a guerra na expansão global do islã; em 
segundo lugar, que somente os politeístas e os idólatras podiam 
ser forçados a abraçar a nova religião;^^ 


Muitos santos hindus não tiveram em nenhuma conta as castas, mas 
nenhum sonhou aholi-las. A questão de se há duas morais, uma para os 
indivíduos e outra para o Estado, nós respondemos pela afirmativa, com a 
reserva, contudo, de que uma sempre pode estender-se ao domínio da outra, 
segundo as circunstâncias externas ou internas. Em nenhum caso se permite 
que a intenção de “não resistir ao mau” se torne cumplicidade, traição ou 
suicídio. 

24 Esta atitude cessa em relação aos hindus, numa larga medida pelo menos, 
quando se deu conta que o hinduísmo não é o equivalente do paganismo 
árahe; assimilou-se então os hindus aos “povos do livro” (ahl al-Kitâb), isto é, 
aos monoteísmos semítico-ocidentais. 



40 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


em terceiro, que o Deus do Antigo Testamento não é menos 

guerreiro que o Deus do Corão, bem ao contrário; e, por último, 

que a cristandade também se serviu da espada desde o advento 

de Constantino. A questão que se coloca aqui é simplesmente a 

seguinte: o empreg'o da força é possível em vista da afirmação e 

da difusão de uma verdade vital? Não há dúvida de que é preciso 

responder pela afirmativa, pois a experiência nos prova que 

devemos ãs vezes fazer violência aos irresponsáveis em seu 

próprio interesse. Porque esta possibilidade existe, ela não pode 

deixar de se manifestar nas circunstâncias adequadas, 

exatamente como é o caso da possibilidade inversa, a da vitória 

pela força inerente à própria verdade; é a natureza interna ou 

externa das coisas que determina a escolha entre duas 

possibilidades. De um lado, o fim santifica os meios e, de outro, 

os meios podem profanar o fim, o que significa que os meios 

devem se achar prefigurados na natureza divina. Assim, o 

“direito do mais forte” está prefigurado na “selva”, a qua 1 nós 

incontestavelmente pertencemos, num certo grau e enquanto 

coletividade; mas não vemos na “selva” nenhum exemplo de um 

direito à perfídia e à baixeza, e mesmo se nela fossem 

encontrados tais traços, nossa dignidade humana nos proibiria 

/ 

de deles participar. E preciso nunca confundir a dureza de certas 
leis biológicas com esta infâ- 


25 0 Cristo, ao empregar a violência contra os mercadores do Templo, mostrou 
que esta atitude não podia ser excluída. 
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mia de que somente o homem é capaz, como conseqüência de sua 
deiformidade pervertida. 

De um certo ponto de vista, pode-se dizer que o islã possui 
duas dimensões, uma “horizontal”, a da vontade, e a outra 
“vertical”, a da inteligência; designaremos a primeira dimensão 
pelo termo “equilíbrio”, e a segunda pelo termo 


26 Vemos não apenas príncipes muçulmanos e católicos se aliarem quando se 
tratava de romper o poderio de um correligionário perigoso, mas também se 
ajudar generosamente para superar desordens e revoltas. O leitor ficará 
sabendo, não sem antes balançar a cabeça, que em uma das batalhas pelo 
califado de Córdoba, em 1010, forças catalãs salvaram a situação e que, nesta 
ocasião, três bispos deram suas vidas pelo “Príncipe dos Crentes”... Al- 
Mansur tinha em sua entourage vários condes, os quais se reuniram a ele 
com suas tropas, e a presença de guardas cristãos nas cortes andaluzas não 
tinha nada de excepcional... Quando da conquista de um território inimigo, 
as convicções religiosas da população eram tanto quanto possível respeitadas; 
que se lembre apenas a respeito de que al-Mansur — geralmente muito pouco 
escrupuloso — preocupou-se, durante o assalto a Santiago, em proteger 
contra toda profanação a igreja com o túmulo do Apóstolo, e que em muitos 
outros casos os califas aproveitavam a ocasião para manifestar seu respeito 
pelas coisas sagradas do inimigo; os cristãos tiveram uma atitude semelhante 
em circunstâncias análogas. Por séculos, o islã foi respeitado nos lugares 
reconquistados, e foi apenas no século XVI que ele foi sistematicamente 
perseguido e exterminado sob a instigação de um clero fanático e tornado 
demasiadamente poderoso. Durante toda a Idade Média, ao contrário, a 
tolerância em relação à convicção estrangeira e o respeito pelos sentimentos 
do inimigo acompanharam as lutas incessantes entre mouros e cristãos, 
suavizando muito os rigores e as misérias da guerra e conferindo aos 
combates um caráter tão cavalheiresco quanto possível... Apesar do abismo 
lingüístico, 0 respeito pelo adversário, assim como a alta estima por suas 
virtudes e, na poesia dos dois partidos, a compreensão de seus sentimentos, 
se convertia em um vínculo nacional comum; esta poesia testemunha com 
eloqüência o amor e a amizade que freqüentemente uniam muçulmanos e 
cristãos para além de todos os obstáculos.” (Ernst Kühnel, Maurische Kunsty 
Berlim, 1924). 

2"^ O desequilíbrio também inclui um sentido positivo, mas indiretamente; 
toda guerra santa é um desequilíbrio. Pode-se interpretar algumas sentenças 
do Cristo — “Eu não vim para trazer a paz” — como instituindo o 
desequilíbrio em vista da união; o equilíbrio não será restituído senão por 
Deus. 
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“união”. O islã é, essencialmente, equilíbrio e união; ele não 
sublima, a priori, a vontade pelo sacrifício, ele a neutraliza pela 
Lei, ao mesmo tempo em que põe a ênfase na contemplação. As 
dimensões de “equilíbrio” e de “união” — a “horizontal” e a 
“vertical” — tocam simultaneamente o homem como tal e a 
coletividade; há aí, não uma identidade, certamente, mas uma 
solidariedade, que faz a sociedade participar, à sua maneira e 
segundo suas possibilidades, na via de união do indivíduo, e vice- 
versa. Uma das realizações mais importantes de equilíbrio é 
precisamente a conciliação entre a Lei visando ao homem como 
tal e a que visa à sociedade. Empiricamente, a cristandade 
também alcançara, pela força das coisas, este equilíbrio, mas 
deixando subsistir algumas “fissuras” e sem pôr, a princípio, a 
ênfase na divergência dos dois planos humanos e, portanto, na 
sua harmonização. O islã, repetimos, é um equilíbrio 
determinado pelo absoluto e disposto em vista do absoluto; o 
equilíbrio — como o ritmo que o islã realiza ritualmente pelas 
orações canônicas acompanhando a trajetória do sol e, 
“mitologicamente”, pela série retrospectiva de “mensageiros” 
divinos e de “livros” revelados^s — , o equilíbrio, dizíamos, é a 
participação do múltiplo no um ou do condicionado no 
incondicionado. Sem equilíbrio, não encontramos — com base 
nesta perspectiva — o centro, e sem este não há ascensão, nem 
união possíveis. 


•k "k 


Se 0 equilíbrio visa ao “centro”, o ritmo se refere mais particularmente à 
“origem” enquanto raiz qualitativa das coisas. 
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Como todas as civilizações tradicionais, o islã é um 
“espaço” e não um “tempo”; o “tempo”, para o islã, não é senão a 
corrupção do “espaço”; “não virá época — previu o profeta — que 
não seja pior que a precedente”. Esse “espaço”, essa tradição 
invariável — à parte o florescimento e a diversificação das 
formas quando da elaboração inicial da tradição —, envolve a 
humanidade muçulmana como um símbolo, a exemplo do mundo 
físico que, invariável e imperceptivelmente, nos alimenta com 
seu simbolismo. A humanidade vive normalmente num símbolo, 
que é uma indicação rumo ao Céu, uma abertura para o infinito. 
A ciência moderna transpassou as fronteiras protetoras deste 
símbolo e com isso destruiu o próprio símbolo. Ela aboliu, 
portanto, esta indicação e esta abertura, como o mundo moderno 
em geral rompe esses espaços-símbolos que são as civilizações 
tradicionais. O que ele denomina “estagnação” e “esterilidade” é, 
na realidade, a homogeneidade e a continuidade do símbolo .^9 
Quando o muçulmano ainda autêntico diz aos progressistas: 
“Não lhes resta senão abolir a morte”; ou quando ele 


“Nem a índia, nem os pitagóricos praticaram a ciência atual, e isolar, entre 
eles, os elementos de técnica racional, que lembram nossa ciência, dos 
elementos metafísicos, que não a lembram, é uma operação arbitrária e 
violenta, contrária à verdadeira objetividade. Platão assim decantado não 
tem mais do que interesse anedótico, ao passo que toda a sua doutrina visa a 
instalar o homem na vida supratemporal e supradiscursiva do pensamento, 
da qual a matemática, como o mundo sensível, pode constituir um símbolo. 
Se, portanto, os povos puderam passar sem nossa ciência por milênios e em 
todos os climas, é que esta ciência não é necessária; e se ela surgiu como 
fenômeno de civilização de forma tão brusca e em um só lugar, isto revela sua 
essência contingente.” (Fernand Brunner, Science et Réalité. Paris, 1954) 
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pergunta: “Podeis impedir o sol de se pôr ou obrigá-lo a se 
levantar?” ele exprime exatamente o que existe no fundo da 
“esterilidade” islâmica, a saber, um maravilhoso senso da 
relatividade e, o que dá no mesmo, um senso do absoluto que 
domina toda a sua vida. 

Para compreender as civilizações tradicionais em geral e 
0 islã em particular, é preciso também levar em conta o fato de 
que a norma humana ou psicológica é, para elas, não o homem 
médio imerso na ilusão, mas o santo desapegado do mundo e 
apegado a Deus; só ele é inteiramente “normal” e só ele, por este 
fato, tem totalmente “direito à existência”, na qual há uma certa 
falta de sensibilidade em relação ao humano puro e simples. 
Como esta natureza humana é pouco sensível ao Sumo Bem, ela 
deve, na medida em que não possui o amor, ter ao menos o 
temor. 

Há na vida de um povo como que duas metades, uma 

constituindo o jogo de sua existência terrestre e a outra sua 

relação com o absoluto. Ora, o que determina o valor de um povo 

ou de uma civilização não é a literalidade de seu sonho terrestre 

— porque aqui tudo nada mais é do que apenas símbolo —, mas 

sua capacidade de “sentir” o absoluto e, entre as almas 

/ 

privilegiadas, a capacidade de alcançar o absoluto. E, portanto, 
perfeitamente ilusório fazer abstração desta dimensão de 
absolutez e avaliar um mundo humano segundo critérios 
terrestres, comparando, por exemplo, determinada civilização 
material com outra. A distância de alguns milênios que separa 
a “idade da pedra” dos peles-vermelhas dos refinamentos 
materiais e literários dos brancos não representa nada quando 
se 
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leva em conta a inteligência contemplativa e as virtudes, que são 
as únicas que determinam o valor do homem e que constituem 
sua realidade permanente, ou este algo que nos permite avaliá- 
lo realmente, ou seja, em face do Criador. Acreditar que há 
homens que são “atrasados” em relação a nós porque seu sonho 
terrestre assume modos mais “rudimentares” que os nossos — 
mas por isso mesmo freqüentemente mais sinceros — é hem 
mais “ingênuo” do que acreditar que a Terra é chata ou que um 
vulcão é um deus. A maior das ingenuidades é certamente tomar 
0 sonho pelo ahsoluto e a ele sacrificar todos os valores 
essenciais, esquecendo que o “sério” só começa além de seu plano 
ou, antes, que se há coisa “séria” na Terra, é em função do que 
está além dela. 

Geralmente, a civilização moderna como um tipo de 
pensamento ou de cultura é contraposta às civilizações 
tradicionais, mas se esquece de que o pensamento moderno — 
ou a cultura que ele engendra — nada mais é do que um fluxo 
indeterminado e de alguma maneira indefinível positivamente, 
visto que não há mais nele nenhum princípio real, portanto 
derivado do imutável. O pensamento moderno não é, em 
qualquer sentido definitivo, uma doutrina entre outras, ele é o 
que exige determinada fase de seu desdobramento, e este 
pensamento será o que a ciência materialista e experimental 
dele fará, ou o que dele fará a máquina. Não é mais o intelecto 
humano, é a máquina — ou a física, a química, a hiologia — que 
decide o que é o homem, o que é a inteligência, o que é a verdade. 
Nestas condições, o espírito humano depende cada vez mais do 
“clima” produzido por suas pró- 
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prias criações: o homem não sabe mais julgar humanamente, 

isto é, em função de um absoluto que é a substância mesma da 

inteligência. Perdendo-se num relativismo sem saída, ele se 

deixa julgar, determinar e classificar pelas contingências da 

ciência e da técnica; não podendo mais escapar da vertiginosa 

fatalidade que elas lhe impõem e não querendo reconhecer seu 

erro ,30 não lhe resta mais outra alternativa senão abdicar de sua 

/ 

dignidade de homem e de sua liberdade. E a ciência e a máquina 
que, por sua vez, criam o homem, e são elas que “criam Deus”, 
se é permitido exprimir-se desta maneira. 3 i O vazio deixado por 
Deus não pode permanecer vago, a realidade de Deus e sua 
marca na natureza humana exigem um sucedâneo de divindade, 
um falso absoluto que possa preencher o nada de uma 
inteligência privada de sua substância. Fala-se muito de 
“humanismo” em nossa época, mas esquece-se de que o homem, 
desde que ele abandona suas prerrogativas à matéria, à 
máquina, ao saber quantitativo, deixa de ser realmente 

“humano”. 32 

Quando se fala de “civilização”, agrega-se geralmente a 
esta noção uma intenção qualitativa. Ora, a civilização não 


Há aí como uma perversão do instinto de conservação, uma necessidade de 
consolidar o erro para ter a consciência tranqüila. 

31 As especulações de Teilhard de Chardin oferecem um exemplo patente de 
uma teologia que sucumbiu aos microscópios e aos telescópios, às máquinas 
e às suas conseqüências filosóficas e sociais — “queda” que estaria excluída 
se houvesse o menor conhecimento intelectivo direto das realidades 
imateriais. O lado “inumano” de tal doutrina é, ademais, bastante revelador. 

32 O mais integralmente “humano” é o que dá ao homem as melhores 
oportunidades para o mundo vindouro, e é também, por isso mesmo, o que 
corresponde mais profundamente à sua natureza. 
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representa um valor senão com a condição de ser de origem 
supra-humana e de implicar, para o “civilizado” o senso do 
sagrado; não é realmente civilizado a não ser um povo que possui 
este senso e que vive dele. Se nos objetam que esta reserva não 
tem em conta toda a significação da palavra e que um mundo 
“civilizado” sem religião é concebível, nós responderemos que 
neste caso a “civilização” torna-se indiferente, ou antes — pois 
não há escolha legítima entre o sagrado e outra coisa — que ela 
é a mais falaciosa das aberrações. O senso do sagrado é 
fundamental para toda civilização porque ele é fundamental 
para o homem; o sagrado — o imutável e o inviolável, portanto 
0 infinitamente majestoso — está na substância mesma de nosso 
espírito e de nossa existência. O mundo é infeliz porque os 
homens vivem abaixo de si mesmos. O erro dos modernos é 
querer reformar o mundo sem querer, nem poder, reformar o 
homem. E esta contradição flagrante, esta tentativa de fazer um 
mundo melhor sobre a base de uma humanidade pior, não pode 
resultar em nada mais que na abolição mesma do humano e, por 
conseqüência, também da felicidade. Reformar o homem é 
religá-lo ao Céu, restabelecer o elo rompido; é arrancá-lo do reino 
da paixão, do culto da matéria, da quantidade e da astúcia, e 
reintegrá-lo no mundo do espírito e da serenidade, diremos 
mesmo: no mundo da razão suficiente. 

Nessa ordem de idéias — e porque há autodenominados 
muçulmanos que não hesitam em qualificar o islã de “pré- 
civilização” —, é preciso distinguir entre a “queda”, a 
“decadência”, a “degenerescência” e o “desvio”: toda a 


humanidade 



48 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


está “caída” como conseqüência da perda do Éden e também, 
mais particularmente, pelo fato de que ela está na “idade do 
ferro”. Algumas civilizações estão “decadentes”, como a maior 
parte dos mundos tradicionais do Oriente na época da expansão 
ocidental.33 Um grande número de tribos bárbaras são 
“degeneradas”, segundo o grau mesmo de sua barbárie. A 
civilização moderna é “desviada” e este próprio desvio combina- 
se cada vez mais com uma real decadência, tangível sobretudo 
na literatura e na arte. Falaríamos de bom grado de “pés- 
civilização”, para responder ao qualificativo que mencionamos 
algumas linhas acima. 

Uma questão que se coloca aqui, talvez ã margem de 
nosso tema geral, mas não obstante em relação a ele, pois que 
ao falar de islã é preciso falar de tradição, e que ao tratar desta 
última é preciso dizer o que ela não é: o que significa na prática 
a exigência, tão freqüentemente formulada hoje em dia, que a 
religião deva se orientar para o social? Isto quer dizer, bem 
simplesmente, que ela deve se orientar para as máquinas; que a 
teologia — para nos expressar sem rodeios — deve tornar-se a 
serva da indústria. Sem dúvida, sempre houve problemas sociais 
como conseqüência de abusos devidos ã decadência 


33 Não é, contudo, esta decadência que os tornou “colonizáveis”, mas, ao 
contrário, seu caráter normal, que excluía o “progresso técnico”; o Japão, que 
não estava decadente, não resistiu melhor que outros países ao primeiro 
assalto das armas ocidentais. Apressemo-nos a acrescentar que, em nossos 
dias, a antiga oposição Ocidente/Oriente não se revela em quase mais 
nenhum lugar no plano político, ou que ela se revela no próprio interior das 
nações; no exterior, não são mais do que variantes do espírito moderno que 
se opõem umas às outras. 
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humana, de uma parte, e à existência de grandes coletividades 

— com grupos desiguais — de outra parte. Mas na Idade Média 

— a qual, de seu próprio ponto de vista, estava longe de ser uma 
época ideal — e mesmo bem mais tarde, o artesão tirava grande 
parte de sua felicidade de seu trabalho ainda humano e de seu 
ambiente ainda conforme a um gênio étnico e espiritual. Seja 
como for, o operário moderno existe e a verdade lhe diz respeito: 
ele deve compreender, antes de qualquer coisa, que não há 
porque reconhecer na qualidade completamente factícia de 
“operário” um caráter de categ'oria intrinsecamente humana, 
pois os homens que de fato são operários podem pertencer a 
qualquer categ'oria natural. Em seguida, que toda situação 
exterior não é senão relativa e que o homem permanece sempre 
0 homem; que a verdade e a vida espiritual podem se adaptar, 
graças à sua universalidade e ao seu caráter imperativo, a 
qualquer situação, de modo que o suposto “problema operário” é, 
em sua raiz, simplesmente o problema do homem colocado em 
determinadas circunstâncias, portanto, sempre do homem como 
tal. Enfim, que a verdade não poderia exigir que nós nos 
deixemos oprimir, dado o caso, por forças as quais não fazem 
outra coisa do que servir ás máquinas, do mesmo modo como a 
verdade não nos permite basear nossas reivindicações sobre a 
inveja, a qual não poderia em nenhum caso constituir a medida 
de nossas necessidades. E é preciso acrescentar que se todos os 
homens obedecessem ã lei profunda inscrita na condição 
humana, não haveria mais problemas sociais, nem problemas 
humanos em geral. Eazendo-se abstração da questão de saber se 
é possível ou não reformar 
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a humanidade — o que de fato é impossível —, é preciso de todos 

os modos fazer a reforma de si mesmo, e jamais acreditar que as 

realidades interiores não têm importância para o equilíbrio do 
/ 

mundo. E preciso evitar um otimismo quimérico tanto quanto o 
desespero, pois o primeiro é contrário à realidade efêmera do 
mundo em que vivemos, e o segundo, à realidade eterna que 
levamos em nós mesmos, e que é a única que torna inteligível 
nossa condição humana e terrestre. 

Conforme um provérbio árabe que reflete a atitude do 
muçulmano diante da vida,“ a lentidão vem de Deus e a pressa 
de Satã”,34 e isto nos leva à seguinte reflexão: como as máquinas 
devoram o tempo, o homem moderno está sempre apressado, e 
como a falta perpétua de tempo cria nele reflexos de pressa e de 
superficialidade, o homem moderno toma esses reflexos — que 
compensam outros desequilíbrios — como superioridades e no 
fundo despreza o homem antigo, de hábitos “idílicos”, e 
sobretudo o velho oriental de passo vagaroso e do turbante lento 
de enrolar. Não podemos mais representar, na falta de 
experiência, qual era o conteúdo qualitativo da “lentidão” 
tradicional, ou como “sonhavam” as pessoas de outrora; hoje se 
contenta com a caricatura, o que torna as coisas bem mais 
simples, 0 que exige, aliás, um ilusório instinto de conservação. 
Se as preocupações sociais — de base evidentemente material — 
determinam em tão larga medida o espírito de nossa época, isto 
não é apenas por causa das conseqüências sociais do 
maquinismo e das condições inumanas que ele engendra, mas 
também por causa 


34 Festim lente, diziam os antigos. 
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da ausência de uma atmosfera contemplativa a qual é 
necessária à felicidade dos homens, qualquer que possa ser seu 
“nível de vida”, para empregar uma expressão tão bárbara como 
corrente. 35 


•k 


Fizemos alusão, acima, ao turbante, ao falar da lentidão 
dos ritmos tradicionais;^® façamos aqui uma pausa para refletir 
sobre isso. A associação de idéias entre o turbante e o islã está 
longe de ser fortuita: “O turbante — disse o profeta — constitui 
uma fronteira entre a fé e a descrença”, e também: “Minha 
comunidade não decairá enquanto usar turbante”. Os seguintes 
ahâdith também são citados: “No dia do Juízo Final, o homem 
receberá uma luz para cada volta de turbante (kawrah) em torno 
de sua cabeça”; “Usai turbantes, pois assim ganhareis em 
generosidade”. O que queremos ressaltar aqui é que se considera 
que 0 turbante confere ao crente um tipo de gravidade, de 
consagração e também de 


35 Denomina-se “fuga das responsabilidades” — Weltflucht em alemão, ou 
“escapismo” — toda atitude contemplativa, portanto toda recusa de situar a 
verdade total e o sentido da vida na agitação exterior. O termo 
“responsabilidade” é usado para enfeitar o apego hipocritamente utilitário ao 
mundo, e apressadamente se ignora que a fuga, supondo-se que seja só isso, 
nem sempre é uma atitude falsa. 

36 Lentidão que não excluía a rapidez quando esta resultava das propriedades 
naturais das coisas ou quando resultava naturalmente das circunstâncias, o 
que implica sua concordância com os simbolismos e com as atitudes 
espirituais correspondentes. Faz parte da natureza do cavalo poder correr; 
uma fantasia desenrola-se com celeridade; um golpe de espada deve ser 
rápido como o raio; o mesmo ocorre com uma decisão salutar. A ablução antes 
da prece deve ser feita rapidamente. 
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humildade majestosa.O turbante o separa das criaturas 
caóticas e dissipadas — os “errantes” (dâllün) da Fâtihah —, 
fixa-o sobre o eixo divino — a “via reta” {eç-çirât el-mustaqin) da 
mesma oração — e o destina assim à contemplação; em uma 
palavra, o turbante se opõe como um peso celeste a tudo o que é 
profano e vão. Como é a cabeça — o cérebro — que é para nós o 
plano de nossa escolha entre o verdadeiro e o falso, o durável e o 
efêmero, o real e o ilusório, o grave e o fútil, é ela, a cabeça, que 
deve levar a marca desta escolha. Considera-se que o símbolo 
material reforça a consciência espiritual, como é o caso, de resto, 
de todo arranjo de cabeça religioso ou mesmo de toda vestimenta 
litúrgica ou simplesmente tradicional. O turbante “envolve” de 
alguma maneira o pensamento, sempre suscetível à dissipação, 
ao esquecimento e ã infidelidade; ele evoca o aprisionamento 
sagrado da natureza passional e deífuga.^® A lei corânica tem 
como função o restabelecimento de um equilíbrio primordial 
perdido, daí o hadith: “Usai o turbante e distingui-vos assim dos 
povos (“desequilibrados”) que vos precederam.”39 


37 No islã, os anjos e todos os profetas são representados usando turbantes, 
às vezes de cores diferentes, segundo o simbolismo. 

38 Deífuga = que se afasta ou procura se afastar de Deus. São Vicente de 
Paulo, ao criar a touca das filhas da caridade, tinha a intenção de impor a 
seu respeito uma sorte de reminiscência do isolamento monástico. 

39 O ódio do turbante, como o ódio do “romântico”, do “pitoresco”, do 
“folclórico” explica-se pelo fato de que os mundos “românticos” são 
precisamente aqueles nos quais Deus é verossímil; quando se deseja abolir o 
Céu, faz lógica começar por criar um ambiente que faz as coisas espirituais 
aparecerem como corpos estranhos; para poder declarar com sucesso que 
Deus é irreal, é preciso fabricar em torno do homem uma falsa realidade, que 
será forçosamente inumana, pois somente o inumano pode excluir Deus. O 
que está em questão é falsificar a imaginação, matá-la portanto; a 
mentalidade moderna constitui a mais prodigiosa falta de imaginação que se 
possa imaginar. 
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Algumas palavras sobre o véu da mulher muçulmana se 
impõem aqui. 0 islã separa rigorosamente o mundo do homem 
do mundo da mulher, a coletividade total da família, que é o seu 
núcleo; a rua do lar, como ele separa também a sociedade do 
indivíduo, o exoterismo do esoterismo. O lar — como a mulher 
que 0 encarna — possui um caráter inviolável, portanto sagrado. 
A mulher encarna mesmo, de uma certa maneira, o esoterismo, 
em razão de certos aspectos de sua natureza e de sua função; a 
“verdade esotérica” (haqiqah) é “sentida” como uma realidade 
“feminina”, como ocorre também com a barakah. O véu e a 
reclusão da mulher têm, de resto, relação com a fase cíclica final 
em que vivemos — na qual as paixões e a malícia dominam cada 
vez mais — e apresentam uma certa analogia com a proibição do 
vinho e o velamento dos mistérios. 

•k 

Entre os mundos tradicionais, não há apenas diferenças 
de perspectiva e de dogma, há também diferenças de 
temperamento e de gosto. Assim, o temperamento europeu 
absorve mal este modo de expressão que é o exagero, enquanto 
que para o oriental a hipérbole é uma maneira de ressaltar uma 
idéia ou uma intenção, de marcar o sublime ou de exprimir o 
indescritível, como a aparição de um anjo ou a irradiação de um 
santo. O ocidental se apega ã exatidão dos fatos, mas sua falta 
de intuição das “essências imutáveis” (ayân thâbitah) faz 
contrapeso e reduz em muito o alcance de seu espírito 
observador. O oriental, ao contrário, tem o senso da 
transparência 
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metafísica das coisas, mas ele negligencia facilmente — com ou 
sem razão, segundo o caso — a exatidão dos fatos terrestres; 
para ele, o símbolo prima sobre a experiência. 

A hipérbole simbolista se explica em parte pelo seguinte 
princípio: entre a forma e seu conteúdo não há apenas analogia, 
há igualmente oposição; se a forma — ou a expressão — deve 
normalmente ser conforme a imagem do que ela transmite, pode 
também, em razão da distância que separa o “exterior” do 
“interior”, achar-se “negligenciada” em favor do puro conteúdo, 
ou então ser como que “rompida” pela superabundância deste 
último. O homem que só se vincula ao “interior” pode não ter 
nenhuma consciência das formas externas, e vice-versa; 
determinado homem parecerá sublime porque é santo, e outro 
parecerá digno de pena pela mesma razão; e o que é verdadeiro 
para os homens é também para seus discursos e seus livros. O 
preço da profundidade ou do sublime é, às vezes, uma falta de 
senso crítico quanto às aparências, o que não significa 
certamente que as coisas devam ser assim, pois esta é uma 
possibilidade paradoxal. Em outros termos, o exagero piedoso, 
quando é um transbordamento de evidência e de sinceridade, 
tem 0 “direito” de não se dar conta de que sua habilidade é pobre, 
e seria ingrato e desproporcional censurá-lo. A piedade, tanto 
quanto a veracidade, exigem que vejamos a excelência da 
intenção e não a fraqueza da expressão, lá onde a alternativa se 
coloca. 
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Os pilares (arkân) do islã são: o duplo Testemunho de Fé 
(shahâdatân), a oração canônica repetida cinco vezes ao dia 
(çãlât), 0 jejum do Ramadã (çiyâm, çawn), o dízimo (zakât) e a 
peregrinação (hajj). Por vezes se acrescenta a isto i guerra santa 
(jihâd), que tem um caráter mais ou menos acidental já que 
depende de circunstâncias.Quanto à ablação (wudhü ou ghusl, 
segundo o caso), ela não é mencionada separadamente, visto que 
é uma condição da prece canônica. A Shahâdah, como vimos 
acima, indica em última análise — e é o sentido mais universal 
que nos interessa aqui — o discernimento entre o real e o irreal 
e, depois, a vinculação do mundo a Deus sob a dupla relação da 
origem e do fim, tendo em vista que ver as coisas isoladamente 
de Deus já é descrença (nifâq, shirk ou kufr, segundo o caso). 
Quanto à prece, ela integra o homem no ritmo e — pela direção 
ritual da Caaba — na ordem centrípeta da adoração universal. 
A ablução que precede a oração reconduz o homem virtualmente 
ao estado primordial e de uma certa maneira ao ser puro. 

O jejum nos separa do fluxo contínuo e devorante da vida 
carnal, ele introduz uma espécie de morte e de purificação em 
nossa carne.41 A esmola vence o eg'oísmo e a avareza, ela realiza 
a solidariedade de todas as criaturas, é um jejum da alma, como 
0 jejum propriamente dito é uma esmola do corpo. A 
peregrinação prefigura a viagem interior rumo à 


40 O mesmo vale no plano do microcosmo humano, para a inteligência tanto 
quanto para a vontade: nem a veleidade, nem o discernimento se exercem na 
ausência de um objeto. 

41 O Ramadã é para o ano muçulmano o que o domingo cristão é para a 


semana. 
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Caaba do coração, ela purifica a comunidade como a circulação 
sangüínea, passando pelo coração, purifica o corpo. A guerra 
santa, enfim, é, sempre do ponto de vista de onde nos colocamos, 
uma manifestação exterior e coletiva do discernimento entre a 
verdade e o erro; ela é como o complemento centrífugo e negativo 
da peregrinação — o complemento, não o contrário, porque ela 
está vinculada ao centro e é positiva por seu conteúdo religioso. 

Recapitulemos mais uma vez as características essenciais 
do islã, a partir do ângulo de visão que nos concerne aqui em 
particular. O islã, nas condições normais, chama a atenção pelo 
caráter inabalável de sua convicção e também pela 
combatividade de sua fé. Estes dois aspectos complementares, 
um interior e estático e outro exterior e dinâmico, derivam 
essencialmente de uma consciência do absoluto, a qual o torna 
inacessível à dúvida, assim como afasta o erro com violência. 

O absoluto — ou a consciência do absoluto — engendra na alma, 
assim, as qualidades da rocha e do relâmpago, representadas 
respectivamente pela Caaba, que é 0 centro, e pela espada da 
guerra santa, que assinala a periferia. No plano espiritual, 0 islã 
coloca a ênfase no conhecimento, pois é este que realiza 0 
máximo de unidade, no sentido de que 0 conhecimento rompe a 
ilusão da pluralidade e supera a dualidade sujeito-objeto. O 
amor é uma forma e um crité- 


42 Segundo esta perspectiva, 0 erro é a negação do absoluto, ou a atribuição 
de absolutez ao relativo ou ao contingente, ou ainda 0 fato de admitir mais de 
um absoluto. É preciso, contudo, não confundir esta intenção metafísica com 
as associações de idéias às quais ela pode dar lugar na consciência dos 
muçulmanos, e que podem não ter senão um sentido simbólico. 
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rio do conhecimento unitivo, ou ainda uma etapa rumo a este 
último, de um outro ponto de vista. No plano terrestre, o islã 
busca 0 equilíbrio e coloca cada coisa no seu lugar, distinguindo 
claramente entre o indivíduo e a coletividade, e levando em 
conta sua solidariedade recíproca. Al-Islâm é a condição 
humana equilibrada em função do absoluto, tanto na alma como 
na sociedade. 

O fundamento da ascensão espiritual é que Deus é puro 
espírito e que o homem se assemelha a Ele fundamentalmente 
pela inteligência. O homem vai a Deus mediante aquilo que, no 
próprio homem, é o mais conforme a Deus, a saber, o intelecto, 
que é simultaneamente penetração e contemplação e cujo 
conteúdo “sobrenaturalmente natural” é o absoluto, que ilumina 
e que liberta. O caráter de uma via espiritual depende de 
determinada definição prévia do homem: se o homem é paixão 
— como 0 quer a perspectiva geral do cristianismo^s —, a via é 
sofrimento; se o homem é desejo, a via é renúncia; se ele é 
vontade, a via é esforço; se ele é inteligência, a via é 
discernimento, concentração e contemplação. Mas nós podemos 
dizer também: a via é tal coisa “na medida em que” — e não 
“porque” — o homem tem determinada natureza. Isto permite 
compreender porque a espiritualidade muçulmana, mesmo 
fundando-se no mistério do conhecimento, nem por isto deixa de 
incluir a renúncia e o amor. 


43 Mas sem que haja aqui uma restrição de princípio. 
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O profeta disse: “Deus não criou nada de mais nobre do 

que a inteligência e Sua cólera cai sobre aquele que a despreza”; 

e também: “Deus é belo e ama a beleza”. Essas duas sentenças 

são características para o islã: o mundo é para ele um vasto livro 

cheio de “sinais” (âyât) ou de símbolos — de elementos de beleza 

— que falam ao nosso entendimento e que se dirigem “àqueles 

que compreendem”. O mundo é feito de formas e estas são como 

os vestígios de uma música celeste congelada; o conhecimento, 

ou a santidade, dissolve nossa congelação, ele libera a melodia 
/ 

interior .44 E preciso lembrar aqui o versículo corânico que fala 
das “pedras de onde jorram riachos”, enquanto que há corações 
“mais duros do que as pedras”, o que se pode comparar com a 
“água viva” do Cristo e com os “rios de água viva” que, segundo 
0 Evangelho, “escapam dos corações” dos santos .45 

Esses “riachos” ou essas “águas vivas” estão além das 
cristalizações formais e separativas; pertencem ao domí- 


Os cantos e as danças dos dervixes são antecipações simbólicas, portanto, 
espiritualmente eficazes, dos ritmos da imortalidade, e também — o que dá 
no mesmo — do néctar divino que corre secretamente nas artérias de toda 
coisa criada. Há aí, ademais, um exemplo de uma certa oposição entre as 
ordens esotérica e exotérica, a qual não pode deixar de se produzir 
acidentalmente: a música e a dança são proscritas pela Lei comum, mas o 
esoterismo as utiliza, do mesmo modo como o simbolismo do vinho, portanto, 
de uma bebida proibida. Não há aí nenhum absurdo, pois o mundo também 
se opõe a Deus sob um certo aspecto, mesmo sendo “feito à Sua imagem”. O 
exoterismo segue a “letra” e o esoterismo a “intenção divina”. 

Jalâl ad-Din Rúmi: “O mar que eu sou submergiu em suas próprias ondas. 
Estranho mar sem limites que eu sou!” 
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nio da “verdade essencial” (haqiqah), à qual a “via espiritual” 
(Tariqah) conduz — partindo do “caminho comum” {Shariah) 
que é a Lei geral — e, neste nível, a verdade não é mais um 
sistema de conceitos — aliás, intrinsecamente adequado e 
indispensável —, mas um “elemento” como a agua ou o fogo. E 
isto nos permite passar a uma outra consideração: se há diversas 
religiões — cada qual falando, por definição, uma linguagem 
ahsoluta e, por conseqüência, exclusiva —, é porque a diferença 
de religiões corresponde exatamente, por analogia, á diferença 
de indivíduos humanos. Em outros termos, se as religiões são 
verdadeiras, e porque foi Deus quem falou, e se elas são diversas, 
é porque Deus falou línguas diversas, conforme a diversidade de 
receptáculos. Enfim, se elas são absolutas e exclusivas, é porque 
em cada qual Deus disse: “Eu”. Esta tese — sahemo-lo muito 
hem, e ela faz parte, aliás, da ordem natural das coisas — não é 
aceitável no plano das ortodoxias exotéricas^^, mas é aceitável 
no plano da ortodoxia universal, aquela mesma acerca da qual 
Mohyiddin ihn Arahi, o grande porta-voz da gnose no islã, deu 
testemunho nestes termos: “Meu coração ah riu-se a todas as 
formas: ele é um pasto para as gazelas^'^ e um convento para os 
monges cristãos, um templo de ídolos e a Caaha do pe- 


Este termo indica uma limitação, mas não contém a priori nenhuma 
censura, sendo as bases humanas o que são. 

As “gazelas” são estados espirituais. 
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regrino, as tábuas da Torá e o livro do Corão. Eu pratico a 
religião do amor;^^ seja qual for a direção na qual suas 
caravanas^^ avancem, a religião do amor será minha religião e 
minha fé” (Tarjumân el-ashwâq).^^ 


Não se trata aqui de mahahbah no sentido psicológico ou metódico, mas de 
“verdade vivida” e de “atração divina”. O “amor” se opõe aqui às “formas” que 
são consideradas como “frias” e “mortas”. “A letra mata”, São Paulo também 
diz, enquanto que “o espírito vivifica”. “Espírito” e “amor” são aqui sinônimos. 
49 Literalmente: “seus camelos”. Como as “gazelas”, os “camelos” representam 
aqui realidades do espírito; eles representam as conseqüências interiores e 
exteriores — ou as modalidades dinâmicas — do “amor”, isto é, da 
“consciência essencial”. 

®9 Da mesma forma Jalâl ad-Ain Rúmi diz em suas quadras: “Se a imagem de 
nosso bem-amado está no templo dos ídolos, é um erro absoluto girar em torno 
da Caaba. Se a Caaba é privada de seu perfume, ela é uma sinagoga. E se nós 
sentimos na sinagoga o perfume da união com Ele, ela é a nossa Caaba.” No 
Corão, este universalismo enuncia-se notadamente nestes versículos: “A 
Deus pertencem o Oriente e o Ocidente; para onde quer que vos volteis, lá 
está a face de Deus” (II, 115). — “Dizei: chamai Alá ou chamai Ar-Rahmân, 
qualquer que seja o nome que chamais, a Ele (Deus) pertencem os mais belos 
nomes” (XVII, 110). Neste último versículo, os nomes divinos podem 
significar as perspectivas espirituais, portanto, as religiões. Estas são como 
as contas do rosário; o cordão é a gnose, a essência una que atravessa todas 
as contas. 



CAPÍTULO 2 


O CORÃO E A SUNA 


A grande teofania do islã é o Corão, que se apresenta como um 
“discernimento” (furqân) entre a verdade e o erro®^. Em um certo 
sentido, todo o Corão — um de seus nomes é precisamente al- 
Furqân (“o discernimento”) — é uma espécie de paráfrase 
múltipla do discernimento fundamental, a Shahâdah, todo seu 
conteúdo é, em suma, que “a Verdade checou e o erro (al-bâtil, o 
vão, 0 inconsistente) se dissipou; sim, o erro é efêmero” (Corão, 
XXVII, 73).52 

Antes de considerar a mensagem, queremos falar de sua 
forma e dos princípios que a determinam. Um poeta árabe 
pretendeu poder escrever um livro superior ao Corão, do qual ele 
contestava a excelência do simples ponto de vista <k> estilo. 
Este julgamento, que é evidentemente contrário 


É significativo a este respeito que, no islã, Deus seja freqüentemente 
chamado Al-Haqq (“a Verdade”). Ana al-Haqq, “eu sou a Verdade”, dirá Al- 
Hallaj, e não “eu sou o amor”. 

Ou ainda: “... Nós (Alá) lançamos a Verdade contra o erro que ela esmaga, 
ei-lo (o erro) que se dissipa!” (Corão, XXI, 18). 
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à tese tradicional do islã, pode-se explicar num homem que 
ignora que a excelência de um livro sagrado não é, a princípio, 
de ordem literária. Numerosos são, de fato, os textos que 
incluem um sentido espiritual e nos quais a clareza lógica se 
associa ã força da linguagem ou ã graça da expressão, sem que 
eles possuam, contudo, um caráter sagrado. Isso significa que as 
Escrituras não são sagradas em razão do tema que elas 
abordam, nem por causa da maneira pela qual eles são tratados, 
mas em virtude de seu grau de inspiração ou, o que significa a 
mesma coisa, em razão de sua origem divina; é esta que 
determina o conteúdo do livro, e não o contrário. O Corão — 
como a Bíblia — pode falar de uma multidão de coisas distintas 
de Deus, como por exemplo do diabo, da guerra santa ou das leis 
de sucessão, sem ser menos sagrado por isso, enquanto que 
outros livros podem tratar de Deus e de coisas sublimes, sem por 
isso serem a palavra divina. 

Para a ortodoxia muçulmana, o Corão se apresenta, não 
somente como a palavra incriada de Deus — exprimindo-se, 
contudo, mediante elementos criados, como as palavras, os sons, 
as letras —, mas também como o modelo por excelência da 
perfeição da linguagem. Visto de fora, este livro aparece, 
contudo, excetuando o último quarto, cuja forma é altamente 
poética — mas sem ser poesia —, como uma reunião mais ou 
menos incoerente, e por vezes ininteligível numa primeira 
abordagem, de sentenças e relatos. O leitor não advertido, quer 
leia 0 texto numa tradução ou em árabe, choca-se com as 
obscuridades, as repetições, as tautologias e 
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também, na maior parte das longas suras, com um tipo de 

secura, sem ter ao menos a “consolação sensível” da beleza 

sonora que deriva da leitura ritual e salmodiada. Mas essas são 

dificuldades encontradas num grau ou noutro na maioria das 

Escrituras sagradas.A aparente incoerência destes textos®^ — 

como 0 “Cântico dos Cânticos” ou algumas passagens de São 

Paulo — têm sempre a mesma causa, a saber, a desproporção 

incomensurável entre o espírito e os recursos limitados da 

/ 

linguagem humana. E como se a linguagem coagulada e pobre 
dos mortais se rompesse, sob a formidável pressão da palavra 
celeste, em mil fragmentos, ou como se Deus, para exprimir mil 
verdades, não dispusesse senão de uma dezena de palavras, o 
que 0 obriga a alusões prenhes de sentido, a elipses, reduções, 
sínteses simbólicas. Uma Escritura sagrada — e não nos 
esqueçamos que, para o cristianismo, esta Escritura não é 
somente o Evangelho, mas a Bíblia 


53 Há dois modos ou graus principais de inspiração — um direto e o outro 
indireto — representados, no Novo Testamento, pelas palavras do Cristo e o 
Apocalipse para o primeiro modo, e pelos relatos evangélicos e as epístolas 
para o segundo modo. O judaísmo exprime esta diferença comparando a 
inspiração de Moisés a um espelho luminoso e a dos outros profetas a um 
espelho ohscuro. Entre os livros hindus, os textos de inspiração secundária 
(smriti) são em geral mais acessíveis e de aparência mais homogênea do que 
0 Veda, o qual deriva da inspiração direta (shruti), o que mostra que a 
inteligência imediata e a heleza facilmente apreensível de um texto não 
constituem em ahsoluto critérios de inspiração, ou de grau de inspiração. 

54 É esta superfície de “incoerência” da linguagem corânica — e não a 
gramática ou a sintaxe — que o poeta mencionado acreditou dever censurar. 
O estilo dos livros revelados é sempre normativo. Goethe caracterizou muito 
hem 0 estilo dos textos sacros: “Teu canto gira como a ahóhada celeste, a 
origem e o fim sendo sempre idênticos” (Westõstlicher Divan). 
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como um todo, com todos os seus enigmas e suas aparências de 
escândalo —, uma Escritura sagrada, dizíamos, é uma 
totalidade, ela é uma imagem diversificada do ser, diversificada 
e transfigurada em vista do receptáculo humano; é uma luz que 
quer se fazer visível à argila, ou que quer tomar a forma desta; 
ou ainda, é uma verdade que, devendo dirigir-se a seres feitos de 
argila ou de ignorância, não tem outro meio de expressão do que 
a substância mesma do erro natural de que nossa alma é feita. 

“Deus fala brevemente”, como dizem os rabinos, e isso 
explica também as elipses audaciosas, incompreensíveis â 
primeira vista, assim como as sobreposições de sentido, que 
encontramos nas revelações.^® Além disso, e esse é um princípio 
crucial: a verdade, para Deus, está na eficácia espiritual ou 
social da palavra ou do símbolo, não na exatidão de fato quando 
ela é psicologicamente inoperante ou mesmo nociva. Deus quer 
salvar antes de informar, ele visa a sabedoria e 


Jalâl ed-Din Rúmi diz em seu Kitâb fihi mâ fíh: “O Corão é como uma jovem 
recém-casada: mesmo que tu tentes retirar seu véu, ela não se mostrará a ti. 
Se tu discutes o Corão, não descobrirás nada, e não terás nenhuma alegria. 
É porque tentastes retirar seu véu que o Corão se recusa a ti; empregando a 
astúcia e se fazendo feio e indesejável a teus olhos, ele te diz: eu não sou 
aquele que tu amas. Ele pode desta maneira se mostrar sob qualquer 
aspecto.” Segundo Santo Agostinho e outros padres da Igreja — Pio XII o 
lembra na encíclica Divino Affante —, “Deus propositadamente semeou de 
dificuldades os livros santos que Ele inspirou, a fim de nos estimular a lê-los 
e a perscrutá-los com tanto mais atenção e para nos exercitar na humildade 
pela salutar constatação da limitada capacidade de nossa inteligência”. 

®® Por exemplo, diz-se que o Bhagavad Gita pode ser lido segundo sete 
sentidos diferentes. Mencionamos este princípio diversas vezes em nossas 
obras anteriores. 
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a imortalidade, e não o saber exterior, ou mesmo a curiosidade. 

O Cristo chama seu corpo de “templo”, o que pode surpreender 

quando se pensa que este termo designa a priori, e 

aparentemente com maior razão, um edifício de pedra. Mas o 

templo de pedra era muito menos o receptáculo do Deus vivo do 

que 0 Cristo — porque o Cristo veio — e, na realidade, o nome 

“templo” cabe com muito mais razão ao Cristo do que ao edifício 

feito por mãos humanas. Diremos mesmo que o templo, o de 

Salomão como o de Herodes, era a imagem do corpo do Cristo, a 

/ 

sucessão temporal não intervindo para Deus. E assim que as 
Escrituras sagradas às vezes deslocam palavras e mesmo fatos 
em função de uma verdade superior que escapa aos homens. Mas 
não há apenas as dificuldades intrínsecas dos livros revelados, 
há também *eu afastamento no tempo e as diferenças de 
mentalidade segundo as épocas, ou, digamos, a desigualdade 
qualitativa das lises do ciclo humano. A linguagem, na origem, 
era diferente — trate-se da época dos Rishis ou da de 
Mohammed — da linguagem de nossos dias. As palavras não 
estavam gastas, elas continham infimamente mais do que 
podemos pressentir. Muitas coisas que eram evidentes para o 
leitor antigo podiam passar em silêncio, mas tiveram de ser 
explicitadas - e não “acrescentadas” — posteriormente. 


Não desejamos nos entreter aqui com o desdobramento de ininteligência, 
“psicologista” ou outra, da moderna “crítica textual”. Limitemo-nos a 
observar cr. nossa época, o diabo não se apoderou somente da caridade, 
querendo a um altruísmo ateu e materialista, ele açambarcou também a 
exegese da Escritura santa. 
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Um texto sagrado, com suas aparentes contradições e 
obscuridades, tem algo de um mosaico, às vezes algo de um 
anagrama. Mas basta consultar os comentários ortodoxos — 
portanto, divinamente guiados — para saber com que intenção 
determinada afirmação foi feita e sob que aspecto ela é válida, 
ou quais são os subentendidos que permitem reunir os 
elementos ã primeira vista desconexos do discurso. Os 
comentários emanam da tradição oral que acompanha a 
revelação desde a origem, ou então eles derivam por inspiração 
da mesma fonte sobrenatural. Logo, seu papel será não somente 
intercalar as partes faltantes, mas implícitas, do discurso, e 
precisar sob que aspecto ou em que sentido tal coisa deve ser 
entendida, mas também explicar os diversos simbolismos que 
são freqüentemente simultâneos e sobrepostos. Em suma, os 
comentários fazem providencialmente parte da tradição, eles 
são como a seiva de sua continuidade, mesmo se sua colocação 
por escrito ou, dado o caso, sua manifestação após alguma 
interrupção, é mais ou menos tardia, segundo o que exigem os 
períodos históricos. “A tinta dos sábios (da Lei, ou do espírito) é 
como 0 sangue dos mártires”, disse o profeta, o que indica o papel 
capital, em todo mundo tradicional, dos comentários ortodoxos.^® 


“Deus altíssimo não fala a qualquer um; como os reis deste mundo, Ele não 
fala com qualquer sapateiro; Ele escolheu ministros e substitutos. Acedemos 
a Deus passando pelos intermediários que Ele elegeu. Deus altíssimo fez uma 
escolha entre suas criaturas, a fim de que se possa chegar a Ele passando por 
aquele que escolheu.” (Rúmi, op. cit.) Essa passagem, que se refere aos 
profetas, aplica-se também aos intérpretes autorizados da tradição. 
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Segundo a tradição judaica, não é a forma literal das 
santas Escrituras, mas unicamente seus comentários ortodoxos 
que têm força de lei. A Torá é “fechada”, ela não se entrega por 
si mesma; são os sábios que a “abrem”; é a própria natureza da 
Torá que exige desde a origem o comentário, a Mischna. Diz-se 
que esta última foi dada no Tabernáculo, quando Josué a 
transmitiu ao Sinédrio, que foi consagrado por isto mesmo, 
sendo assim instituído por Deus, como a Torá e juntamente com 
ela. E isto é importante: o comentário oral, que Moisés recebeu 
no Sinai e transmitiu a Josué, perdeu-se em parte e teve de ser 
reconstituído pelos sábios com base na Torá. Isto mostra bem 
que a gnose comporta uma continuidade simultaneamente 
“horizontal” e “vertical” ou, antes, que ela acompanha a Lei 
escrita de uma maneira simultaneamente “horizontal” e 
contínua e “vertical” e descontínua. Os segredos são passados de 
mão em mão, mas a centelha pode brotar a qualquer momento 
do mero contato com o texto revelado, em função de determinado 
receptáculo humano e dos imponderáveis do Espírito Santo. Diz- 
se também que Deus deu a Torá durante o dia e a Mischna 
durante a noite .^9 Ou, ainda, que a Torá é infinita em si mesma, 
enquanto que a Mischna é inesgotável por seu movimento no 
tempo. Acrescentemos que a Torá é como o oceano, que é estático 
e inesgotável, e a Mischna como um rio, que está sempre em 
movimento. Tudo isto se 


59 O leitor lembrará aqui que Nicodemos foi se encontrar com o Cristo no 
período noturno, o que encerra uma referência ao esoterismo ou à gnose. 
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aplica, mutatis mutandis, a toda revelação, e sobretudo também 
ao islã. 

No que diz respeito a este último, ou antes ao seu 
esoterismo, ouvimos a seu favor o seguinte argumento: se há 
autoridades para a Fé (imân) e a Lei (islâm), deve haver 
igualmente para a Via espiritual (ihsân), e essas autoridades 
não são outras que os sufis e seus representantes qualificados. 
A própria necessidade lógica de autoridades para este terceiro 
domínio — e os “teólogos do exterior” (‘ulamâ azh-zhâhir) são 
obrigados a admiti-lo, mesmo sem poder explicá-lo —, esta 
necessidade, dizíamos, é uma das provas da legitimidade do 
sufismo, portanto de suas doutrinas e de seus métodos, e 
também de suas organizações e de seus mestres. 

Essas considerações sobre os livros sagrados nos levam a 
definir este epíteto de “sagrado”: é sagrado o que, 
primeiramente, vincula-se ã ordem transcendente; em segundo 
lugar, 0 que possui um caráter de certeza absoluta; e, em 
terceiro, o que escapa ã compreensão e ao controle do espírito 
humano comum. Imaginemos uma árvore cujas folhas, não 
tendo nenhum conhecimento direto da raiz, discutissem acerca 
da existência ou não da raiz, e, na afirmativa, qual seria a sua 
forma. Se, então, uma voz emanasse da raiz e dissesse ãs folhas 
que ela existe e que sua forma é tal, esta mensagem seria 
sagrada. O sagrado é a presença do centro na periferia, do 
imutável no movimento. A dignidade é essencialmente uma 
expressão do sagrado, pois também na dignidade o centro se 
manifesta no exterior; o coração 
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transparece nos gestos. O sagrado introduz nas relatividades 
uma qualidade de absoluto, ele confere a coisas perecíveis uma 
textura de eternidade. 




Para compreender todo o alcance do Corão, é preciso levar 
em consideração três coisas: seu conteúdo doutrinal, que 
encontramos explicitado nos grandes tratados canônicos do islã, 
como os de Abu Hanifah e de At-Tahâwi; seu conteúdo narrativo, 
que descreve todas as vicissitudes da alma; sua magia divina, 
isto é, sua força misteriosa e num sentido miraculosa.Estas 
fontes de doutrina metafísica e escatológica, de psicologia 
mística e de poder teúrgico, ocultam-se sob o véu de palavras 
arquejantes que freqüentemente se entrechocam, de imagens de 
cristal e de fogo, mas também de discursos de ritmos majestosos, 
tecidos de todas as fibras [da condição humana. 

Mas 0 caráter sobrenatural desse livro não está somente 
seu conteúdo doutrinal, em sua verdade psicológica e mística e 
em sua magia transformante, ele aparece igualmente sua 
eficácia mais exterior, no milagre de sua expansão. 


Somente esta força pode explicar a importância da recitação do Corão. Ibn 
I ata, em seu Risâlat al-Quds, o caso de sufis que passaram a vida lendo ou 
ado sem cessar o Corão, o que seria inconcebível e mesmo irrealizável se não 
houvesse, por trás da casca do texto literal, uma presença espiritual concreta 
e ativa que transcende as palavras e o domínio mental. É, aliás, em virtude 
deste poder do Corão que determinados versículos podem expulsar demônios 
e curar enfermidades, com o concurso de certas circunstâncias pelo menos. 
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Os feitos do Corão, no espaço e no tempo, não têm relação com a 
impressão literária que pode dar ao leitor profano a forma literal 
escrita. Como toda escritura sagrada, o Corão também é um 
livro “fechado”, mesmo sendo “aberto” sob um outro aspecto, o 
das verdades elementares da salvação. 

E preciso distinguir, no Corão, entre a excelência geral da 
palavra divina e a excelência particular de determinado 
conteúdo que pode lhe sobrepor, por exemplo quando se trata de 
Deus ou de suas qualidades; é da mesma maneira que se 
distingue a excelência do ouro da excelência da obra-prima feita 
deste metal. A obra-prima manifesta de maneira direta a 
nobreza do ouro, e, do mesmo modo, a nobreza do conteúdo de 
determinado versículo sagrado exprime a nobreza da substância 
corânica, da palavra divina em si indiferenciada, mas sem poder 
aumentar o valor infinito desta última. Isto ainda tem relação 
com a “magia divina”, a virtude transformante e por vezes 
teúrgica do discurso divino, ã qual fizemos alusão. 

Essa magia está estreitamente ligada à própria língua da 
revelação, que é o árabe, de onde vem a ilegitimidade canônica 
e a ineficácia ritual das traduções. Uma língua é sagrada quando 
Deus a falou;®i e para que Deus a fale, é preciso 


Daqui se poderia então concluir que o aramaico seria uma língua sagrada, 
porque o Cristo a falou; mas há aqui três reservas a fazer. Primeiramente, 
tanto no cristianismo como no budismo é o próprio Avatãra que é a revelação, 
de sorte que as Escrituras — à parte sua doutrina — não têm a função central 
e plena que têm em outros casos; em seguida, a forma literal do aramaico das 
palavras do Cristo não foi conservada, o que corrobora nossa observação 
precedente; em terceiro lugar, para o próprio Cristo, era o hebraico que era a 
língua sagrada. Ainda que o Talmude afirme que “os anjos não compreendem 
0 aramaico”, esta língua nem por isto deixa de possuir um valor litúrgico 
particularmente eminente; ela foi “sacralizada”, bem antes de Jesus Cristo, 
por Daniel e por Esdras. 
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que ela apresente certas características, que não são achadas em 
nenhuma língua tardia. Enfim, é essencial compreender que, a 
partir de uma certa época cíclica e do endurecimento do 
amhiente terrestre que ela comporta. Deus não fala mais, pelo 
menos como revelador. Dito de outro modo, a partir de uma certa 
época, tudo o que se apresenta como nova religião é 
forçosamente falso. a Idade Média é, grosso modo, o último 

limite. ^3 

Como 0 mundo, o Corão é simultaneamente único e 
múltiplo. O mundo é uma multiplicidade que dispersa e divide; 
0 Corão é uma multiplicidade que reúne e que leva à unidade. A 
multiplicidade do livro santo — a diversidade de suas palavras, 
sentenças, imagens e relatos — preenche a alma e então a 
ahsorve e imperceptivelmente a transpõe para o clima de 
serenidade e imutabilidade mediante uma espécie 


0 mesmo vale para as ordens iniciáticas. Pode-se — ou, antes, Deus pode 
— criar um novo ramo de uma filiação antiga, ou fundar uma congregação 
em torno de uma iniciação preexistente, se há uma razão imperiosa para fazê- 
lo e se este gênero de congregação está de acordo com a prática da respectiva 
tradição, mas não se pode em nenhum caso fundar uma “sociedade” tendo por 
meta uma self-realization, pela simples razão de que uma tal realização é de 
competência exclusiva das organizações tradicionais; mesmo que se 
procurasse fazer entrar uma iniciação real no marco de uma “sociedade” ou 
de alguma fellowship “espiritualista”, portanto de uma associação profana, 
podemos estar certos de que este próprio marco paralisaria toda a eficácia e 
provocaria forçosamente desvios. Os tesouros espirituais não se acomodam a 
qualquer meio. 

O islã é, de fato, a última religião mundial. Quanto ao siquismo [século 
XVI], trata-se de um esoterismo análogo ao de Kabír e cuja posição particular 
se explica pelas condições completamente excepcionais devidas à vizinhança 
entre hinduísmo e sufismo [no norte da índia]; mas, neste caso igualmente, 
trata-se de uma possibilidade última. 
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de “astúcia divina”.®^ A alma, acostumada ao fluxo dos 
fenômenos, cede a este fluxo sem resistência; ela vive nos 
fenômenos e é por eles dividida e dispersada, e mesmo mais do 
que isto, ela se torna o que pensa e o que faz. O discurso revelado 
tem a virtude de acolher esta tendência enquanto que, ao mesmo 
tempo, inverte o movimento graças ao caráter celestial do 
conteúdo e da linguagem, de modo que os “peixes” da alma 
entram sem desconfiança e segundo seu ritmo habitual na rede 
divina.^® E preciso infundir ao mental, na medida em que ele 
pode absorvê-la, a consciência do contraste metafísico entre a 
“substância” e os “acidentes”; o mental assim regenerado é 
aquele que pensa antes de tudo em Deus, e que pensa tudo em 
Deus. Em outros termos: mediante o mosaico de textos, frases e 
palavras. Deus extingue a agitação mental revestindo-se Ele 
mesmo da aparência de agitação mental. O Corão é a imagem de 
tudo 0 que o cérebro humano pode pensar e sentir, e é por isto 
mesmo que Deus extingue a inquietude humana e infunde no 
crente o silêncio, a serenidade, a paz. 

"k "k "k 

A revelação no islã, como também no judaísmo, refere-se 
essencialmente ao simbolismo do livro: todo o universo é 


No sentido do termo sânscrito upâya. 

Isto é verdadeiro para toda Escritura Sagrada, notadamente também para 
a história bíblica: as vicissitudes de Israel são as da alma em busca de seu 
Senhor. No cristianismo, esta função de “magia transformante” cabe 
sobretudo aos Salmos. 
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um livro cujas letras constituem os elementos cósmicos — os 
budistas diriam os dharmas —, os quais produzem, mediante 
suas inumeráveis combinações e sob a influência das idéias 
divinas, os mundos, os seres e as coisas. As palavras e as frases 
do livro são as manifestações das possibilidades criadoras, as 
palavras segundo o conteúdo e as frases segundo o continente ou 
recipiente; a frase é, com efeito, como um espaço — ou como uma 
duração —, incluindo uma série predestinada de compossíveis e 
constituindo o que nós podemos chamar de um “plano divino”. 
Este simbolismo do livro se distingue do simbolismo da palavra 
por seu caráter estático: a palavra se situa, de fato, na duração 
e implica a repetição, enquanto o livro contém afirmações em 
modo simultâneo, há nele um certo nivelamento, todas as letras 
sendo semelhantes, e isto é de resto bem característico da 
perspectiva do islã. Não obstante, esta perspectiva — como a da 
Torá — inclui também o simbolismo da palavra: mas esta se 
identifica então à origem; Deus fala e sua palavra se cristaliza 
sob a forma de livro. Esta cristalização tem, evidentemente, seu 
protótipo em Deus, de modo que se pode afirmar que a “palavra” 
e 0 “livro” são dois aspectos do ser puro, que é o princípio 
simultaneamente criador e revelador. Afirma-se, contudo, que o 
Corão é a palavra de Deus, e não que a palavra procede do Corão 
ou do livro. 

Antes de mais nada, a “palavra” é o ser enquanto ato 
eterno do supra-ser, da essência divina;^® mas, enquanto 
conjunto 


“O Gottheit ou o Urgrund da doutrina eckhartiana. 
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das possibilidades de manifestação, o ser é o “livro”. Em seguida, 
no plano do ser, a palavra — ou o Cálamo, segundo uma outra 
imagem®'^ — é o ato criador, enquanto o livro é a substância 
criadora.^8 fjá aí uma relação com a Natura naturans e a Natura 
naturata, no sentido mais elevado de que estes conceitos são 
suscetíveis. Enfim, no plano da existência — da manifestação, 
se for preferível — a palavra é o “espírito divino”, o intelecto 
central e universal que efetua e perpetua, “por delegação” de 
alguma maneira, o milagre da criação. O livro é, então, o 
conjunto das possibilidades “cristalizadas”, o mundo inumerável 
das criaturas. E a “palavra”, assim, é o aspecto de simplicidade 
“dinâmica” ou de “ato” simples; enquanto o “livro” é o de 
complexidade “estática” ou de “ser” diferenciado. 

Ou ainda: Deus criou o mundo como um livro e sua 
revelação desceu no mundo sob forma de livro. Mas o homem 
deve ouvir na Criação a palavra divina e deve ascender rumo a 
Deus pela palavra. Deus fez-se livro para o homem e o homem 
deve fazer-se palavra para Deus.'^° O homem é um “li- 


Ver a este respeito o capítulo “En-Nür", em nosso livro L’lil du Clur. 

A divina Prakriti, segundo a doutrina hindu. 

No cristianismo, o “livro” acha-se substituído pelo “corpo”, com os dois 
complementos de “carne” e de “sangue”, ou de “pão” e de “vinho”; in divinis, 
0 corpo é antes de tudo a primeira autodeterminação da divindade, portanto 
a primeira “cristalização” do infinito, em seguida a substância universal, 
verdadeiro “corpo místico” do Cristo e, enfim, o mundo das criaturas, 
manifestação “cristalizada” deste corpo. 

Pois nós vimos que Deus-Ser é o livro por excelência e que, no plano do ser, 
0 pólo substância é o primeiro reflexo deste livro; a palavra, que é o seu 
complemento dinâmico, torna-se então o Cálamo, o eixo vertical da Criação. 
O homem, pelo contrário, também possui um aspecto de palavra, 
representado por seu nome; Deus cria o homem nomeando-o; a alma, vista 
sob 0 aspecto de sua simplicidade ou de sua unidade, é uma palavra do 
Criador. 
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vro” por sua multiplicidade microcósmica e por seu estado de 
coagulação existencial, enquanto Deus, encarado sob este 
aspecto, é pura palavra por sua unidade metacósmica e por sua 
pura “atividade” principiai. 


•k 


O conteúdo mais aparente do Corão é feito, não de 
exposições doutrinais, mas de relatos históricos e simbólicos e de 
imagens escatológicas; a doutrina pura se desprende destes dois 
gêneros de quadros, ela está como que incrustada neles. Fazendo 
abstração da majestade do texto árabe e de suas ressonâncias 
quase mágicas, o leitor poderia cansar-se do conteúdo se não 
soubesse que ele nos diz respeito de uma maneira 
completamente concreta e direta, isto é, que os “descrentes” 
(kâfirún), os “assodadores” de falsas divindades a Deus 
(mushrikün) e os hipócritas (munâfiqün) estão em nós mesmos; 
que os profetas representam nosso intelecto e nossa consciência; 
que todas as histórias corânicas se desenrolam quase 
diariamente em nossa alma; que Meca é o nosso corado; que a 
esmola, o jejum, a peregrinação, a guerra santa são outras 
tantas atitudes contemplativas. 

Paralelamente a esta interpretação, há uma outra, que 
diz «peito aos fenômenos do mundo que nos cerca. O Corão é o 
mundo, tanto externo como interno, e sempre vinculado a Deus 
sob 0 duplo aspecto da origem e do fim. Mas este mundo, ou estes 
dois mundos, apresentam fissuras anunciadoras de morte ou de 
destruição, ou mais precisamente de transtornado, e é isto que 
nos ensinam as suratas apocalípticas e 
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escatológicas; tudo o que diz respeito ao mundo nos diz respeito, 

assim como o inverso também. Essas suratas nos transmitem 

uma imagem múltipla e impressionante da fragilidade de nossa 

condição terrestre e da matéria e, depois, da reabsorção fatal do 

espaço e dos elementos na substância invisível do “protocosmo” 
/ 

causal. E o colapso do mundo visível no imaterial — um colapso 
“para dentro”, ou “para o alto”, parafraseando uma expressão de 
Santo Agostinho — e é também a confrontação das criaturas, 
arrancadas da Terra, com a fulgurante realidade do infinito. 

O Corão apresenta, por suas “superfícies”, uma 
cosmologia que trata dos fenômenos e de sua finalidade e, por 
suas “arestas”, uma metafísica do real e do irreal. 

"k "k "k 

É plausível que o imaginário corânico se inspire sobretudo 
de lutas: o islã nasceu em uma atmosfera de luta, a alma em 
busca de Deus deve lutar. O islã não inventou a luta, o mundo é 
um desequilíbrio constante, viver é lutar. Mas essa luta não é 
senão um aspecto do mundo, ela desaparece com o nível ao qual 
pertence. Do mesmo modo, todo o Corão está penetrado de um 
tom de pujante serenidade. Psicologicamente falando, se diria 
que a combatividade do muçulmano é contrabalançada pelo 
fatalismo; na via espiritual, a “guerra santa” do espírito contra 
a alma sedutora (an-nafs al-ammârah) é superada e 
transfigurada pela paz em Deus, pela consciência do absoluto. E 
como se, em última análise, não fôssemos mais nós mesmos que 
lutássemos, o que 
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nos leva à simbiose “combate-conhecimento” do Bhagauad Gita 
e também a certos aspectos da arte cavalheiresca no zen. 
Praticar o islã, em qualquer nível que seja, é repousar no esforço; 
0 islã é a via do equilíbrio e da luz se colocando sobre o equilíbrio. 

O equilíbrio é a ligação entre o desequilíbrio e a união, 
como a união é a ligação entre o equilíbrio e a unidade, que 
constitui a dimensão “vertical”. Desequilíbrio e equilíbrio, 
arritmia e ritmo, separação e união, divisão e unidade: esses são 
os grandes temas do Corão e do islã. Tudo no ser e no devir é 
encarado em função da unidade e de suas gradações, ou do 
mistério de sua negação. 

Para o cristão, o que é preciso para chegar a Deus é 
“renunciar sinceramente a si mesmo”, como disse São João da 
Cruz. O cristão se surpreende ao ouvir, da parte do muçulmano, 
que a chave da salvação é crer que Deus é um. O que ele não 
pode saber de imediato é que tudo depende da qualidade — da 
“sinceridade” (ikhlâç) — desta crença; o que salva é a sua pureza 
ou totalidade, que implica, evidentemente, a perda de si, 
quaisquer que possam ser suas expressões. 

Quanto à negação — extrínseca e condicional — da 
Trindade cristã pelo Corão, é preciso ter em conta os seguintes 
matizes: a Trindade pode ser encarada segundo uma perspectiva 
“vertical” e duas perspectivas “horizontais”, suprema uma e não- 
suprema a outra. A perspectiva “vertical” supra-ser, ser, 
existência) visa ãs hipóstases “descendentes” da unidade ou do 
absoluto, ou da essência se quiser, portanto, os graus da 
realidade. A perspectiva “horizontal” su- 
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prema corresponde ao ternário vedantino Sat (realidade supra- 
ontológica), Chit (consciência absoluta) e Ananda (beatitude 
infinita), ou seja, ela encara a Trindade enquanto oculta na 
unidade.A perspectiva “horizontal” não-suprema, ao 
contrário, situa a unidade como uma essência oculta na 
Trindade, que é então ontológica e representa os três aspectos 
ou modos fundamentais do ser puro, de onde advém o ternário 
ser-sabedoria-vontade (Pai-Filho-Espírito). O conceito de uma 
Trindade enquanto “desdobramento” (tajallí) da unidade ou do 
absoluto não se opõe em nada à doutrina unitária do islã; o que 
a ela se opõe é a atribuição de absolutez unicamente à Trindade, 
e mesmo somente à Trindade ontológica, tal como a encara o 
exoterismo. Este último ponto de vista não alcança o absoluto, 
rigorosamente falando, o que significa dizer que ele empresta 
um caráter absoluto ao relativo e que ele ignora Mâyâ e os graus 
de realidade ou de ilusão. Ele não concebe a identidade 
metafísica — mas não “panteísta”’^^ — entre a manifestação e o 
princípio, nem com mais forte razão a conseqüência que implica 
esta identidade do ponto de vista do intelecto e do conhecimento 
liberador. 

Uma observação que se impõe aqui em relação aos 
“descrentes” (kâfirün), isto é, aqueles que, segundo o Corão, não 
pertencem, como os judeus e os cristãos, à categ'oria dos “po- 


O absoluto não é absoluto enquanto contém aspectos, mas na medida em 
que os transcende; ele não é, pois, absoluto enquanto Trindade. 

■^2 Porque ela não é em nada “material”, nem mesmo “substancial”, no sentido 
cosmológico deste termo. 
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VOS do livro” {ahl al-Kitâb), é a seguinte: se a religião dos 
“descrentes” é falsa — ou se eles são descrentes porque sua 
religião é falsa —, por que sufis declararam que Deus pode estar 
presente não apenas nas igrejas e sinagogas, mas também nos 
templos dos idólatras? A resposta é que nos casos “clássicos” e 
“tradicionais” de paganismo, a perda da verdade plena e da 
eficácia salvífica resulta essencialmente de uma modificação 
profunda da mentalidade dos adoradores, e não da eventual 
falsidade dos símbolos. Em todas as religiões que circundavam 
cada um dos três monoteísmos semitas, assim como nos 
“fetichismos”'^^ ainda vivos na época atual, uma mentalidade 
primitivamente contemplativa e possuindo, por conseqüência, o 
senso da transcendência metafísica das formas, acabou por se 
tornar passional, mundana,e propriamente supersticiosa.Q 
símbolo, deixando transparecer na origem a realidade 
simbolizada — da qual ele é, rigorosamente falando, um aspecto 
—, se tornou, de fato, uma imagem opaca e incompreendida, 
portanto um ídolo, e esta decadência da mentalidade geral não 
pôde deixar de agir sobre a própria tradição, enfraquecendo-a e 
falsificando-a de diversas ma- 


Este termo não tem aqui senão uma função de sinal convencional para 
designar tradições decaídas; ao empregá-lo, não pretendemos nos pronunciar 
sobre o valor desta ou daquela tradição africana ou melanésia. 

Segundo o Corão, o kâfir se caracteriza, de fato, por sua “mundanidade”, 
isto e. por sua preferência pelos bens deste mundo e por sua inadvertência 
(ghaflah) em relação aos bens do mundo vindouro. 

■^5 Segundo o Evangelho, os pagãos imaginam que serão atendidos porque 
usam muitas palavras. A “superstição” é, no fundo, a ilusão de tomar os meios 
pelo fim, u de adorar as formas por elas mesmas, e não por seu conteúdo 
transcendente. 
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neiras; a maioria dos antigos paganismos se caracteriza pela 
embriaguez de poder e a sensualidade. 

Certamente que há um paganismo pessoal que é 

encontrado mesmo no seio das religiões objetivamente vivas, 

assim como, inversamente, a verdade e a piedade podem se 

afirmar em uma religião objetivamente decaída, o que 

pressupõe, contudo, a integridade de seu simbolismo. Mas seria 

completamente abusivo crer que uma das grandes religiões 

mundiais atuais possa tornar-se pagã por sua vez, pois elas não 

têm 0 tempo para nisto se transformarem; sua razão suficiente 

/ 

é, num certo sentido, durar até o fim do mundo. E por isto que 
elas são formalmente garantidas por seus fundadores, o que não 
acontece com os grandes paganismos desaparecidos, que não 
têm fundadores humanos e nas quais a perenidade era 
condicional. As perspectivas primordiais são “espaciais” e não 
“temporais”; somente o hinduísmo, entre as grandes tradições 
de tipo primordial, teve a possibilidade de se rejuvenescer 
através do tempo graças a seus AuatârasJ^ Seja como for, nossa 
intenção aqui não é entrar nos detalhes, mas simplesmente 
fazer compreender por que, do ponto de vista de determinado 
sufi, não é Apoio que é falso, mas a maneira de encará-lo. 


Nada impede, de resto, que outros ramos da tradição primordial — de 
filiação “hiperbórea” ou “atlântida” — tenham podido sobreviver igualmente 
e à margem da história, mas neste caso não poderia se tratar de grandes 
tradições citadinas. À parte isto, quando se fala de paganismo — e nós 
adotamos este termo convencional sem levar em conta sua etimologia, nem 
seu perfume desagradável devido sobretudo a abusos —, sempre há, sem 
dúvida, uma reserva a fazer no que diz respeito ao esoterismo sapiencial, 
inacessível à maioria e incapaz, de fato, de agir sobre ela. 

E, portanto, também de representá-lo, como o prova a arte “clássica”. 
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Mas voltemos aos “povos do livro”. Se o Corão contém 
elementos de polêmica acerca do cristianismo, e com mais forte 
razão em relação ao judaísmo, é porque o islã veio depois destas 
religiões, o que significa que ele estava obrigado — e sempre há 
um ponto de vista que lhe permite isto — a se apresentar como 
um melhoramento do que o precedeu. Em outros termos, o Corão 
enuncia uma perspectiva que permite “superar” alguns aspectos 
formais dos dois monoteísmos mais antigos. Vemos um fato 
análogo, não apenas na posição do cristianismo com relação ao 
judaísmo — onde a coisa é evidente em razão da idéia 
messiânica e porque o primeiro é como o esoterismo “bhaktico” 
do segundo —, mas também na atitude do budismo em face do 
bramanismo. Aqui também, a posteridade temporal coincide 
com uma perspectiva, não intrínseca, mas simbolicamente 
superior, algo que a tradição aparentemente superada não tem, 
é claro, que levar em conta, pois cada perspectiva é um universo 
em si — portanto, um centro e uma medida — e que ela contém 
ã sua maneira todo ponto de vista válido. Pela lógica das coisas, 
a tradição posterior é “condenada” ã atitude simbólica de 
superioridade,'^® sob pena de inexistência, se é permitido usar tal 
expressão. Mas há também um simbolismo positivo da 
anterioridade e, a este respeito, a nova tradição 


78 Atitude que é forçosamente legítima por um certo lado e num certo nível, e 
que no monoteísmo se explica pelo fato de que as religiões israelita, cristã e 
islâmica correspondem, respectivamente, às vias de “ação”, de “amor” e de 
“conhecimento”, na medida em que elas podem sê-lo enquanto exoterismos e 
sem prejuízo de seus conteúdos mais profundos. 
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— e tradição final de seu ponto de vista — deve encarnar “o que 
era antes” ou o que “sempre foi”; sua novidade — ou sua glória 

— é, por conseqüência, sua absoluta “anterioridade”. 




O intelecto puro é o “Corão imanente”; o Corão incriado — 
0 logos — é 0 intelecto divino. Este último se cristaliza sob a 
forma do Corão terrestre e responde “objetivamente” a esta 
outra revelação — imanente e “subjetiva” — que é o intelecto 
humano^^. Em linguagem cristã, se poderia dizer que o Cristo é 
como a “objetivação” do intelecto, e este é como a revelação 
“subjetiva” e permanente do Cristo. Há, portanto, para a 
manifestação da sabedoria divina, dois pólos, a saber: 
primeiramente a revelação “acima de nós” e, em seguida, o 
intelecto “em nós mesmos”. A revelação fornece os símbolos e o 
intelecto os decifra e “se lembra” de seus conteúdos; ele se torna 
por isso “consciente” de sua própria substância. A revelação se 
desdobra e o intelecto se concentra; o descenso concorda com a 
ascensão. 

Mas há outra haqiqah sobre a qual gostaríamos de tocar 
aqui: a presença divina tem na ordem sensível dois símbolos ou 
veículos — ou duas “manifestações” naturais — de primeira 
importância: o coração, dentro de nós, que é nosso centro, e o ar, 
ao nosso redor, que respiramos. O ar é a mani- 


“Subjetivo” porque situado empiricamente em nós mesmos. O termo 
“subjetivo”, aplicado ao intelecto, é tão impróprio como o epíteto “humano”; 
nos dois casos, trata-se simplesmente de definir a “via de acesso”. 
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festação do éter, que tece as formas, e ele é ao mesmo tempo o 
veículo da luz, a qual também torna manifesto o elemento 
etereo.®° Quando nós respiramos, o ar penetra em nós, e é — 
simbolicamente falando — como se ele introduzisse em nós o 
éter criador com a luz; nós respiramos a presença universal de 
Deus. Há igualmente uma relação entre a luz e o frescor, pois as 
duas sensações são liberadoras; o que no exterior é luz, no 
interior é frescor. Nós respiramos o ar luminoso e fresco, e nossa 
respiração é uma oração como o batimento de nosso coração; a 
luminosidade se refere ao intelecto, e o frescor ao ser puro.®^ 

O mundo é um tecido cujos fios são o éter, e nós estamos 
tecidos nele com todas as outras criaturas. Toda coisa sensível 
sai do éter, que contém tudo; toda coisa é éter cristalizado. O 
mundo é um imenso tapete; possuímos o mundo inteiro em cada 
respiração, porque nós respiramos o éter de que tudo é feito,e 
nós “somos” éter. Assim como o mundo e um tapete imensurável 
no qual tudo se repete no ritmo de uma contínua mudança, ou 
ainda, onde tudo permanece semelhante no quadro da lei de 
diferenciação, do mesmo modo o Corão — e com ele todo o islã — 
é um tapete ou um tecido no qual o centro se repete por toda 
parte de uma 


Os gregos silenciaram sobre o éter, sem dúvida porque eles o concebiam 
como no ar, o qual também é invisível. Em hebraico, a palavra avir designa 
simultaneamente o ar e o éter; a palavra aor, “luz”, tem a mesma raiz. 

Ensina-se no islã que, no final dos tempos, a luz se separará do calor e que 
este será o inferno, enquanto que aquela será o paraíso; a luz celeste é fresca 
e 0 calor infernal, obscuro. 

Maneira simbólica de falar, pois o éter, sendo perfeita plenitude, não 
poderia se mover. 
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maneira infinitamente variada, e onde a diversidade apenas 
desenvolve a unidade. 0 “éter” universal — do qual o elemento 
físico não é mais do que um reflexo distante e pesado — não é 
senão a palavra divina, que é por toda parte “ser” e “consciência”, 
e é por todo lado “criadora” e “liberadora”, ou “reveladora” e 
“iluminadora”. 

A natureza que nos circunda — Sol, Lua, estrelas, dia e 
noite, estações, águas, montanhas, florestas, flores —, é um tipo 
de revelação. Ora, estas três coisas — natureza, luz e respiração 
— estão profundamente ligadas. A respiração deve se aliar à 
lembrança de Deus; é preciso respirar com veneração, com o 
coração, por assim dizer. Foi dito que o Espírito de Deus — o 
sopro divino — estava “acima das águas” e que, “insuflando”. 
Deus criou a alma, e também que o homem que é “nascido do 
espírito” é semelhante ao vento, “do qual escutamos o som, mas 
não sabemos de onde ele vem, nem para onde vai”. 

E significativo que o islã seja definido, no Corão, como 
uma “expansão (inshirâh) do peito” e que se diga, por exemplo, 
que Deus nos “expande o peito para o islã”. A relação entre a 
perspectiva islâmica e o sentido iniciático da respiração, e 
também do coração, constitui uma chave de primeira 
importância para a compreensão do arcano sufi. Pelo mesmo 
caminho e pela força das coisas, nós desembocamos também na 
gnose universal. 

A “lembrança de Deus” é como a respiração profunda na 
solidão de uma alta montanha: o ar matinal, carregado da 
pureza das neves eternas, dilata o peito e este se torna o espaço, 
0 céu entra no coração. 
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Mas esta imagem inclui ainda um simbolismo mais 
diferenciado, o da “respiração universal”: a expiração se refere à 
manifestação cósmica ou ã fase criadora, e a inspiração ã 
reintegração, ã fase salvadora, ao retorno a Deus. 

•k 

Uma das razões pelas quais os ocidentais têm dificuldade 
em apreciar o Corão — e até mesmo colocaram, muitas vezes, a 
questão de saber se este livro contém ou não as premissas de 
uma vida espirituaU^ —, reside no fato de que eles buscam em 
um texto um sentido plenamente expresso e imediatamente 
inteligível. Ao passo que os semitas — e os orientais em geral — 
apreciam o simbolismo verbal e lêem “em profundidade”: a frase 
revelada é um alinhamento de símbolos cujas centelhas saltam 
ã medida que o leitor penetra na geometria espiritual das 
palavras; estas são pontos de referência em vista de uma 
doutrina inesgotável; o sentido implícito é tudo, as obscuridades 
da forma literal são véus que marcam a majestade do 
conteúdo.Mas, mesmo sem levar em conta a estrutura sibilina 
de um grande número de sentenças sacras, diremos que o 
oriental tira muitas coisas de poucas palavras: quando, por 
exemplo, o Corão lembra 

'"Louis Massignon respondeu pela afirmativa. 

É assim, aliás, que a Idade Média — nas pegadas da Antiguidade — leu a 
Bíblia. A negação da hermenêutica, pilar da intelectualidade tradicional e 
integral, desemboca fatalmente na “crítica” — e na destruição — dos textos 
sacros; não resta mais nada, por exemplo, do “Cântico dos Cânticos” desde 
que não se admita mais do que o sentido literal. 
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que “o mundo vindouro vale mais para vós do que este mundo”, 
ou que “a vida terrestre não é mais do que um jogo”, ou ao 
afirmar que “tendes em vossas mulheres e em vossos filhos um 
inimigo”, ou ainda “dizei Alá!, e deixai-os com seus vãos 
pensamentos”, ou enfim, quando ele promete o paraíso àquele 
“que tenha temido a estação de seu senhor e tenha recusado o 
desejo à sua alma”. Quando o Corão assim fala, surge para o 
muçulmano^s toda uma doutrina ascética e mística, tão 
penetrante e completa quanto qualquer outra espiritualidade 
digna deste nome. 

Só 0 homem possui o dom da palavra, pois só ele, entre 
todas as criaturas terrestres, é “feito ã imagem de Deus” de uma 
maneira direta e total. E como é em virtude desta semelhança 
— desde que ela seja realizada pelos meios apropriados — que o 
homem é salvo, portanto em virtude da inteligência ohjetiva 86 , 
da vontade livre e da palavra verídica, articulada ou não, se 
compreenderá sem dificuldade o papel capital que jogam, na 
vida do muçulmano, essas palavras por excelência que são os 
versículos do Corão. Eles não são apenas sentenças 
transmitindo pensamentos, mas de alguma maneira são seres, 
poderes, talismãs; a alma do muçulmano é como que tecida de 
fórmulas sagradas, é nelas que ele trahalha e repousa, que ele 
vive e morre. 


Dizemos “para o muçulmano”, e não “para cada muçulmano”. 

Objetividade que permitiu a Adão “nomear” todas as coisas e todas as 
criaturas, ou em outros termos, que permite ao homem conhecer os objetos, 
as plantas e os animais, ao passo que eles não o conhecem; mas o conteúdo 
por excelência desta inteligência é o absoluto; quem pode o mais, pode o 
menos, e é por poder conhecer Deus que o homem conhece o mundo. A 
inteligência humana é à sua maneira uma “prova de Deus”. 
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Vimos, no começo do livro, que a intenção da fórmula Lâ 
ilaha illâ’ Llâh torna-se clara se entendemos pelo termo ilah — 
cujo sentido literal é “divindade” — a realidade, cujo grau ou a 
natureza resta determinar. A primeira proposta da frase, que é 
de forma negativa (“Não liá divindade...”), vincula-se ao mundo, 
0 qual ela reduz a nada retirando-lhe todo caráter positivo. A 
segunda, que é afirmativa (“... exceto a divindade, Alá”), 
relaciona-se ã realidade absoluta ou ao ser. Poder-se-ia 
substituir 0 termo “divindade” {ilah) por qualquer palavra 
encerrando uma idéia positiva. Esta palavra continuaria 
indefinida na primeira proposta da fórmula, mas se tornaria, na 
segunda, absoluta e exclusivamente definida como princípio®'^, 
como é 0 caso do nome Alá, “A divindade”, em relação ao termo 
ilah, “divindade”.®® Na Shahâdah, há o discernimento 
metafísico entre o irreal e o real, e então a virtude combativa. 
Esta fórmula é simultaneamente a espada do conhecimento e a 
espada da alma, marcando igualmente o apaziguamento trazido 
pela Verdade, a serenidade em Deus. 

Uma outra proposta fundamental do islã — e sem dúvida 
a mais importante depois do duplo Testemunho de Eé — é a 
fórmula de consagração, a Basmalah: “Em nome de Deus, 


Uma obra do Cheikh al-Alawi contém, com efeito, toda uma litania tirada 
da Skâhâdah: Lâ quddüsa (santo) illâ ‘Llah; lâ ‘alima (sábio) illâ ‘Llâh, e 
assim por diante com todos os atributos divinos. 

Vimos anteriormente que o primeiro Testemunho é imediatamente 
acompanhado do segundo — o do profeta —, o qual ele inclui implicitamente 
e que dele deriva como por polarização. 
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O infinitamente bom,®^ o sempre misericordioso” (Bismi’ Llahi 
‘RRahmâni Rrahim).^^ Esta é a fórmula da revelação, que se 
acha colocada à frente das suratas do Corão, com exceção de uma 
delas, a qual é considerada como a seqüência da precedente: esta 
consagração é a primeira palavra do livro revelado, pois é por 
ela que começa “aquela que abre” (Sürat al-Fâtihah), a surata 
de introdução. Diz-se que a Basmalah contém, por sua vez, toda 
a Fâtihah-, a Basmalah está contida na letra hâ, e esta está 
contida em seu ponto diacrítico.^^ 

A Basmalah é uma espécie de complemento da 
Shahâdah: esta última é uma “ascensão” intelectual, e aquela 
uma “descida” ontológica. Em termos hindus, qualificaremos a 
primeira de “shivaita” e a segunda de “vishnouita”. Se nos é 
permitido retomar aqui, uma vez mais, duas fórmulas 
vedantinas de primeira importância, diremos que a Shahâdah 
destrói o mundo porque “o mundo é falso, Brahma é verdadeiro”. 
Enquanto que a Basmalah, ao contrário, consagra ou santifica o 
mundo, pois que “tudo é Atmâ”. Mas a Basmalah já está contida 
na Shahâdah, a saber, na palavra illâ (contração de 


Fornecemos aqui a significação fundamental deste nome. Não há nada a 
objetar contra a tradução do nome Rahmân por “Clemente”, pois a clemência 
é como a essência da misericórdia. 

Daí 0 termo Basmalah, a ação de dizer Bismi ‘Llahi... A ortografia árabe é: 
Bismi Allahi al-Rahmâni al-Rahim. 

A letra bâ, que é a segunda do alfabeto árabe, — a primeira é o alif, simples 
traço vertical de simbolismo axial — tem a forma de um traço horizontal 
ligeiramente curvado como um arco e inclui um ponto subscriptum (abaixo 
dele). Ali, o genro do profeta, e mais tarde o sufi Esh-Shibli, compararam-se 
a este ponto sob o bâ, a fim de exprimir seu estado de “Identidade Suprema”. 
Este ponto diacrítico corresponde à primeira gota da tinta divina (Midâd) 
caída do Cálamo; é o Espírito divino, Ar-Rüh, ou o protótipo do mundo. 
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in lâ, “senão”), que é o “istmo” entre as propostas negativa e 
positiva da fórmula, a primeira metade desta palavra sendo 
positiva (in, “se”) e a segunda, negativa (lâ, “não”, “nenhum”). 
Dito de outro modo, a Shahâdah é a justaposição da negação lâ 
ilaha (“não há divindade”) e do nome Alá (“a divindade”), e esta 
confrontação se acha ligada por uma palavra cuja primeira 
metade, sendo positiva, se refere indiretamente a Alá, e cuja 
segunda metade, sendo negativa, se refere indiretamente ã 
“irrealidade”. Há portanto, no centro da Shahâdah, como que 
uma imagem invertida da relação que ela exprime, e esta 
inversão é a verdade segundo a qual o mundo tem sua realidade 
própria em seu nível, pois nada pode estar separado da causa 
divina. 

E é desse centro misterioso da Shahâdah que hrota a 
segunda Shahâdah, como Eva é tirada do flanco de Adão. A 
Verdade divina, depois de ter dito “não” ao mundo que queria 
ser Deus, diz “sim” no mesmo quadro deste “não”, porque o 
mundo em si mesmo não pode ser separado de Deus; Alá não 
pode deixar de nele estar de uma certa maneira ou conforme 
certos princípios que resultam de sua natureza e da natureza do 
mundo. 

Pode-se dizer tamhém, de um ponto de vista algo distinto, 
que a Basmalah é o raio divino e revelador que traz ao mundo a 
verdade da dupla Shahâdah:^^ a Basmalah é o raio 


Assim como o Cristo é o verbo trazido ao mundo pelo Espírito Santo. Neste 
caso, a Shahâdah é a mensagem manifestada; pelo contrário, quando 
dissemos mais acima que a Basmalah está contida na primeira Shahâdah — 
como a segunda Shahâdah, na palavra illâ —, trata-se da Shahâdah in 
divinis, isto é, encarada como verdade não manifestada. 
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“descendente”, e a Shahâdah é seu conteúdo, a imagem 
horizontal que, no mundo, reflete a Verdade de Deus. Na 
segunda Shahâdah {Muhammadun Rasülu ‘Llah), esse raio 
vertical reflete-se a si mesmo, a projeção da Mensagem torna-se 
uma parte da mensagem. A Basmalah consagra todas as coisas, 
sobretudo também as funções vitais, com seus prazeres 
inevitáveis e legítimos. Por esta consagração, algo da beatitude 
divina entra no gozo ou prazer; é como se Deus entrasse no 
deleite e dele participasse, ou como se o homem entrasse um 
pouco, mas de pleno direito, na beatitude de Deus. Como a 
Basmalah, a segunda Shahâdah “neutraliza” a negação 
enunciada pela primeira, a qual leva sua “dimensão 
compensatória” ou seu “corretivo” já nela mesma, a saber, 
simbolicamente falando, na palavra illâ, de onde brota o 
Muhammadun Rasülu ‘Llâh. 

Podemos também abordar a questão de um lado diferente: 
a consagração “Em nome de Deus, o infinitamente 
misericordioso, o misericordioso sempre atuante” pressupõe 
uma coisa em relação ã qual a idéia da unidade — enunciada 
pela Shahâdah — deve se realizar, esta relação sendo indicada 
pela própria Basmalah, no sentido de que ela cria, enquanto 
palavra divina, o que em seguida deve ser reconduzido ao 
incriado. Os nomes Rahmân e Rahim, os quais derivam de 
Rahmâh, “misericórdia”, significam a misericórdia intrínseca, o 
primeiro, e a misericórdia extrínseca de Deus, o segundo. O 
primeiro indica, por conseguinte, uma qualidade infinita e o 
segundo uma manifestação ilimitada desta qualidade. Poderia 
também se traduzir, respectivamente: “Criador por amor” e 
“Salvador por misericórdia”. Ou comentar 
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da seguinte maneira, inspirando-se num hadith: Ar-Rahmân é 
0 Criador do mundo enquanto fornece, e uma vez por todas, os 
elementos do bem-estar deste mundo, e Ar-Rahim é o salvador 
dos homens na medida em que lhes confere a beatitude do 
mundo vindouro, ou enquanto lhes dá, aqui, as sementes deste, 
ou que dispensa seus benefícios. 

Nos nomes Rahmân e Rahim há a divina misericórdia em 
face da incapacidade humana, no sentido de que a consciência 
de nossa incapacidade, combinada com a confiança, é o 
receptáculo moral da misericórdia. O nome Rahmân é como o 
céu luminoso e o nome Rahim, como um raio quente vindo do 
céu e que vivifica o homem. 

No nome Alá há os aspectos de transcendência terrível e 
de totalidade envolvente. Se houvesse somente o aspecto de 
transcendência, seria difícil ou mesmo impossível contemplar 
este nome. De um outro ponto de vista, pode-se dizer que o nome 
Alá exala simultaneamente serenidade, majestade e mistério: a 
primeira qualidade se refere à indiferenciação da substância; a 
segunda, à elevação do princípio e a terceira, à Asseidade* 
simultaneamente secreta e fulgurante. No grafismo árabe do 
nome Alá, distinguimos uma linha horizontal, a do movimento 
mesmo da escritura, em seguida retas verticais (âlife Iam) e, no 
fim, uma linha mais ou menos circular que nós podemos reduzir 


* Este termo filosófico exprime a completa e absoluta independência divina, 
a ideia de que Deus “existe” por si próprio, independentemente de qualquer 
oura coisa ou ser. A divindade, assim, retira de si mesma o princípio de si 
mesmo; o termo exprime, pois, o caráter incriado e incondicionado da 
divindade. (N. do T.) 
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simbolicamente a um círculo. Estes três elementos são como 
indicações de três “dimensões”: a serenidade, que é “horizontal” 
e indiferenciada como o deserto ou como uma capa de neve ;93 a 
majestade, que é “vertical” e imutável como uma montanha ;94 e 
0 mistério, que se estende “em profundidade” e se refere à 
asseidade e à gnose. O mistério da asseidade implica o da 
identidade, pois a natureza divina, que é totalidade tanto quanto 
transcendência, engloba todos os aspectos divinos possíveis, 
incluindo o mundo com suas inumeráveis refrações 
individualizadas do Si. 


•k 


A Fâtihah, “aquela que abre” (o Corão), é de uma 

importância capital, já o dissemos, pois constitui a oração 
/ 

unânime do islã. E composta de sete proposições ou versículos: 

“ 1 . Louvor a Deus, senhor dos mundos; 

2 . O infinitamente bom, o sempre misericordioso; 

3 . O rei do Juízo Einal; 

4 . E a Ti que nós adoramos e é em Ti que buscamos 
refúgio. 

5 . Condiz-nos na via reta; 

6 . A via daqueles sobre quem está a tua graça; 


É 0 que exprime este versículo que nós já citamos: “Dizei Alá e deixai-os 
com seus vãos pensamentos” (VI, 91), ou este outro: “Não é na lembrança de 
Deus que os corações repousam em segurança?” (XIII, 28). 

“Alá\ Não divindade fora Dele, o vivo (Al-Hayy), o subsistente por si-mesmo 
(Al-Qayyüm)” (II, 255 e III, 1). 
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7 . Não daqueles sobre quem está a tua cólera, nem 
daqueles que se extraviam.” 

“Louvor a Deus, senhor dos mundos”: o ponto de partida 
desta fórmula é nosso estado de deleite ou gozo existencial. 
Existir é desfrutar, é respirar, comer, viver, ver a beleza, 
realizar uma obra; tudo isto é deleite. Ora, é importante saber 
que toda perfeição ou satisfação, toda qualidade externa ou 
interna não é nada mais do que o efeito de uma causa 
transcendente e única, e que esta causa, a única que é, produz e 
determina inumeráveis mundos de perfeição. 

“O infinitamente bom, o sempre misericordioso”: o bom 
significa que Deus nos deu antecipadamente a existência e todas 
as qualidades e condições que ela implica. E porque nós 
existimos sendo dotados de inteligência, devemos não esquecer 
esses dons, nem atribui-los a nós mesmos; não criamos a nós 
mesmos, nem inventamos o olho ou a luz. O misericordioso: Deus 
nos dá nosso pão de cada dia, e não somente isto, Ele nos dá 
nossa vida eterna, nossa participação na unidade, portanto 
aquilo que constitui nossa verdadeira natureza. 

“O rei do Juízo Einal”: Deus não é apenas o senhor dos 
mundos, de é também o senhor de seu fim; ele os desdobra, 
depois os destrói. Nós, que estamos na existência, não podemos 
ignorar que toda existência corre para seu fim, que os 
microcosmos, como os macrocosmos, conduzem a uma espécie de 
nada divino. Saber que o relativo vem do absoluto e 
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depende dele, é saber que ele não é o absoluto e que desaparece 
diante dele.^s 

“E a Ti que adoramos, é em Ti que buscamos refúgio”: a 
adoração é o reconhecimento de Deus fora de nós e acima de nós 
— é, desse modo, a submissão ao Deus infinitamente distante — 
, enquanto que o refúgio é o retorno ao Deus em nós mesmos, no 
mais profundo de nosso coração; é a confiança em um Deus 
infinitamente próximo. O Deus “exterior” é como a infinitude do 
céu; 0 Deus “interior”, como a intimidade do coração. 

“Conduz-nos na via reta”: é o caminho ascendente, aquele 
que leva ã unidade liberadora; é a união de vontade, amor, 
conhecimento. 

“A via daqueles sobre quem está tua graça”: a via reta é 

/ 

aquela na qual a graça nos atrai ao alto. E apenas pela graça 
que podemos seguir esta via, mas nós devemos nos abrir a ela e 
nos conformar ãs suas exigências. 

“Não daqueles sobre os quais está a tua cólera, nem 
daqueles que se extraviam”: não daqueles que se opõem ã graça 
e que por este fato se colocam sob o raio da justiça ou do rigor, 
ou que rompem o elo que os liga ã graça preexistente. Querendo 
ser independentes de sua causa, ou querendo eles mesmos ser 
causa, caem como pedras, surdos e ceg'os; a causa os abandona. 
“Nem daqueles que se extraviam”: são aqueles que, mesmo sem 
se opor diretamente ao um, não obstante se perdem, por 
fraqueza, no múltiplo. Eles não negam o um 


Percebe-se que o “Juízo Final” inclui um simbolismo temporal, opondo-se 
ao simbolismo espacial do “senhor dos mundos”. 
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e não querem usurpar sua ordem, mas permanecem o que são, 
seguem sua natureza múltipla como se não fossem dotados de 
inteligência. Eles vivem, em suma, aquém deles mesmos e se 
entregam às forças cósmicas, mas sem se perder se eles se 
submetem a Deus.^^ 


•k 

A vida do muçulmano é permeada de fórmulas, como a 
trama atravessa a urdidura. A Basmalah, já o dissemos, 
inaugura e santifica todo empreendimento, ela ritualiza os atos 
regulares da vida, como as abluções e as refeições. A fórmula 
graças a Deus” (al-Hamdu lil Llâh) os fecha, vinculando sua 
qualidade positiva à causa única de toda qualidade, e 
“sublimando” deste modo todo deleite, a fim de que tudo seja 
realizado segundo a graça, efeito terrestre da beatitude divina. 
Neste sentido, tudo se cumpre a título de símbolo desta 
reatitude.9'7 Estas duas fórmulas marcam as duas fases de 
sacralização e de conclusão, o coagula e o solve. A Basmalah 


Segundo a interpretação islâmica, estas três categorias (graça, cólera, 
errância) dizem respeito, respectivamente, aos muçulmanos, que seguem o 
caminho do meio; aos judeus, que rejeitaram Jesus; e aos cristãos, que o 
divinizaram; a escolha desses símholos é exotericamente plausível, mas o 
sentido é universal e se refere às três tendências fundamentais do homem. 

Cf. 0 Bhagavad Gita: “Assim, no que vós, ó filhos de Kunti, fazeis, no que 
vós comeis, sacrificais, dais ou no que vós vos infligis, oferecei tudo a mim. 
Sereis, modo, liberados do laço das ohras, quer seus frutos sejam hons ou 
ruins; e com uma alma toda voltada à santa união, livre, vós vireis a mim” 
(IX, 27 e Segundo uma idéia corrente entre os muçulmanos, uma refeição 
feita sem a Basmalah é, na verdade, consumida na companhia de Satanás, e 
0 mesmo vale para todo outro ato importante. 
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evoca a causa divina — a presença de Deus, portanto — nas 
coisas transitórias, e o Hamd — o louvor — de alguma maneira 
dissolve essas coisas, reduzindo-as à sua causa. 

As fórmulas “Glória a Deus” (Subhâna ‘Llâh) e “Deus é 
grande” — ou “o maior” — (Allâhu akhar) são freqüentemente 
associadas ao Hamd, segundo um hadith, e recitadas em 
conjunto. Diz-se “Glória a Deus” para invalidar uma heresia 
contrária à majestade divina. Assim sendo, esta fórmula diz 
respeito mais particularmente a Deus, ela o separa das coisas 
criadas, enquanto que o Hamd, ao contrário, vincula de uma 
certa maneira as coisas a Deus. A fórmula “Deus é o maior” — o 
Takbir —“abre” a prece canônica e marca as mudanças de 
posição ritual; ela exprime, pelo comparativo do termo “grande” 
(kabir) — de resto, freqüentemente tomado por um superlativo 
—, que Deus será sempre “maior” ou “o maior” (akbar), e ela 
aparece assim como uma paráfrase daShahâdah.^^ 

Uma outra fórmula de uma importância quase orgânica 

na vida muçulmana é esta: “Se Deus quiser” (in shâ’ a ‘Llâh)-, 

por esta enunciação, o muçulmano reconhece sua dependência, 

sua fraqueza e sua ignorância diante de Deus e abdica, ao 

mesmo tempo, de toda pretensão passional; é essencialmente a 

/ 

fórmula da serenidade. E afirmar, igualmente, que o fim de 
todas as coisas é Deus, que é Ele o úni- 


Segundo a tradição, todas essas fórmulas — recitadas um certo número de 
vezes — apagam milagrosamente os pecados, mesmo que sejam inumeráveis 
como as gotas do mar. Há aí uma analogia com as “indulgências” que, no 
catolicismo, são ligadas a certas fórmulas ou preces. 
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CO fim absolutamente certo de nossa existência; não há futuro 
fora d’Ele. 

Se a fórmula “Se Deus quiser” diz respeito ao futuro 
enquanto que nós nele projetamos o presente — representado 
por nosso desejo que afirmamos ativamente —, a fórmula 
“estava escrito” (kâna maktúb) toca o presente enquanto que nós 
nele encontramos o futuro, representado desta vez pelo destino 
ao qual sofremos passivamente. O mesmo vale para a fórmula 
“O que Deus quis (aconteceu)” {mâ shâ a’Llah): ela também situa 
a idéia do “Se Deus quiser” (in shâ’a ‘Llâh) no passado e no 
presente; o acontecimento, ou o começo de um acontecimento, já 
passou, mas seu desdobramento ou nossa constatação do 
acontecimento passado ou contínuo é presente. O “fatalismo” 
muçulmano, cuja legitimidade acha-se corroborada pelo fato de 
que está em perfeito acordo com a atividade — a história está aí 
para provar isto —, o “fatalismo”, dizíamos, é a conseqüência 
lógica da concepção fundamental do islã, segundo a qual tudo 
depende de Deus e a ele retorna. 

O muçulmano — sobretudo aquele que observa a Suna até 
em suas menores ramificações — vive num tecido de símbolos, 
ele participa da feitura deste tecido porque os vive, e se beneficia 
por isto de outras tantas maneiras de se lembrar de Deus e do 
mundo vindouro, mesmo que indiretamente. Para o cristão, que 
vive moralmente no espaço vazio das possibilidades vocacionais, 
portanto do imprevisível, esta situação do muçulmano aparecerá 
como formalismo superficial, mesmo farisaísmo, mas esta é uma 
impressão que não 
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leva em nenhuma conta o fato de que, para o islã, a vontade não 
se “improvisa”;99 ela é determinada ou canalizada em vista da 
paz contemplativa do espírito;^90 g exterior não passa de um 
esquema, todo o ritmo espiritual se desenrola no interior. 
Pronunciar a todo momento fórmulas pode não ser nada, e 
aparece como nada para aquele que só concebe o heroísmo 
moral, mas de um outro ponto de vista — o da união virtual com 
Deus mediante a “lembrança” constante das coisas divinas —, 
esta maneira verbal de introduzir na vida “pontos de referência” 
espirituais é, ao contrário, um meio de purificação e de graça do 
qual não é permitido duvidar. O que é espiritualmente possível 
é por isto mesmo legítimo, e mesmo necessário no contexto 
apropriado. 

Uma das doutrinas mais salientes do Corão é a da 
onipotência. Esta doutrina da dependência total de toda coisa 
para com Deus foi enunciada no Corão com um rigor excepcional 
em clima monoteísta. No começo deste livro, tocamos no 
problema da predestinação, mostrando que, se o homem está 
submetido à fatalidade, é porque — ou na medida em que — o 
homem não é Deus, mas não na medida em que ele participa 
ontologicamente na liberdade divina. Negar a predestinação, 
dissemos, significaria pretender que 


"Sobre esse ponto, como em outros, a divergência entre as perspectivas não 
tem nada de absoluto, mas as diferenças de ênfase não deixam de ser menos 
reais e profundas. 

É por isso que a atitude requerida é chamada um islâm, um “abandono” a 
um quadro volitivo preexistente; a raiz deste termo é a mesma que na palavra 
salãm, “paz”, o que indica a idéia de “relaxamento sobrenatural”, idéia que 
contém igualmente a inshirâh, a expansão do peito pela fé islâmica. 
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Deus não conhece “de antemão” os eventos “futuros”, que Ele não 
é, pois, onisciente. Conclusão absurda, porque o tempo não é 
outra coisa que um modo de extensão existencial e a sucessão 
empírica de seus conteúdos não é senão ilusória. 

Esta questão da predestinação evoca a da onipotência 
divina: se Deus é todo-poderoso, por que não pode abolir os males 
de que as criaturas sofrem? Pois se nós não podemos admitir que 
Ele 0 queira, mas que não pode, tampouco podemos conceber que 
0 possa, mas que não o deseje, pelo menos enquanto fiamos em 
nossa sensibilidade humana. A isto é preciso responder: a 
onipotência, sendo coisa definida, não pode pertencer ao 
absoluto no sentido metafisicamente rigoroso deste termo. Ela 
é, portanto, uma qualidade entre outras, o que significa dizer 
que ela já é, como o ser ao qual pertence, do domínio da 
relatividade, sem sair por isto do domínio principiai.* Em uma 
palavra, ela deriva do Deus pessoal, do princípio ontológico que 
cria e se personifica em função das criaturas, e não da divindade 
suprapessoal, que é essência absoluta e inefável. A onipotência, 
como todo atributo de atitude ou de atividade, tem sua razão 
suficiente no mundo e se exerce sobre ele; ela depende do ser e 
não poderia exercer-se além dele. Deus, “ao criar” e “depois de 
criar”, é todo-poderoso no que toca à sua obra, mas não no que, 
na própria natureza divina, provoca a criação e as leis internas 
desta. Ele não governa o que constitui a necessidade metafísica 
do mundo e do mal; não governa nem a relatividade 


* Principiai: neologismo cunhado por René Guénon para indicar vinculação 
ao domínio dos princípios metafísicos universais. (N. do T) 
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— da qual Ele é, enquanto princípio ontológico, a primeira 
afirmação —, nem as conseqüências principiais da relatividade. 
Ele pode abolir determinado mal, mas não o mal como tal; e 
aboliria este último se abolisse todos os males. Dizer “mundo” é 
dizer “relatividade”, “desdobramento das relatividades”, 
“diferenciação”, “presença do mal”; o mundo não sendo Deus 
deve conter a imperfeição, sob pena de se reduzir a Deus e de 
cessar, assim, de “existir” (ex-sistere). 

A grande contradição do homem é que ele quer o múltiplo 
sem querer sua contrapartida de dilaceramento. Quer a 
relatividade com seu sabor de absolutez ou infinitude, mas sem 
suas arestas de dor. Deseja a extensão, mas não o limite, como 
se a primeira pudesse existir sem a segunda, e como se a 
extensão pura pudesse ser encontrada no plano das coisas 
mensuráveis. 

Talvez pudéssemos nos exprimir com maior precisão 
formulando o problema da seguinte maneira: a essência divina 

— 0 supra-ser — inclui em sua indistinção, e como uma 
potencialidade incluída em sua própria infinitude, um princípio 
de relatividade. O ser, gerador do mundo, é a primeira das 
relatividades, da qual derivam todas as outras. A função do ser 
é de desenvolver, na direção do “nada” ou em modo “ilusório”, a 
infinitude do supra-ser, a qual se vê transmutada assim em 
possibilidades ontológicas e existenciais. ^^2 Q ser, constituindo a 
primeira relatividade, não pode abolir a relatividade; se isto 
fosse possível — falamos disso acima —, ele 

101 Toda a civilização moderna está edificada sobre este erro, que se faz um 
artigo de fé e um programa. 

102 As primeiras dizem respeito ao próprio ser — são os atributos divinos, 
como a onipotência e a misericórdia — e as segundas, à existência, ao mundo, 
às coisas. 
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se aboliria a si mesmo e aniquilaria a fortiori a criação. O que 
nós chamamos o “mal” não é senão o resultado extremo da 
limitação, portanto, da relatividade. O onipotente não pode 
abolir a relatividade tanto quanto não pode impedir que dois 
mais dois sejam quatro, pois tanto a relatividade como a verdade 
procedem de sua natureza, o que significa dizer que Deus não 
tem 0 poder de não ser Deus. A relatividade é a “sombra” ou o 
“contorno” que permite ao absoluto afirmar-se como tal, 
primeiramente diante Dele mesmo e depois numa efusão 
“inumerável”de diferenciações. 

Toda essa doutrina acha-se expressa nesta fórmula 
corânica: “Ele tem poder sobre todas as coisas” (wa-Hua ‘alâ 
kulli shayin qadir). Em linguagem sufi, se dirá que Deus 
enquanto poderoso, portanto enquanto Criador, é encarado sob 
0 plano dos “atributos” (sifât), e estes não poderiam 
evidentemente governar a “essência” ou a “qüididade”* (Dhât); o 
“poder” (qadr) se refere a “todas as coisas”, à totalidade 
existencial. Se dizemos que o todo-poderoso não tem o poder de 
deixar de ser todo-poderoso, criador, misericordioso, justo, que 
Ele não pode, ademais, impedir-se de criar, nem de desenvolver 
seus atributos na criação, se objetará, sem dúvida, que Deus 
criou 0 mundo “com toda liberdade”, e que Ele nele se manifesta 
livremente. Mas isto seria confundir a determinação principiai 
da perfeição divina com a liberdade face aos fatos ou conteúdos. 
Aqui, a perfeição de necessidade, 

103 Expressão puramente simbólica, pois no macrocosmo total nós estamos 
além do número terrestre. 

* Qüididade: termo filosófico que indica a essência ou a natureza primeira de 
um ser ou coisa, o que ele ou ela é em si mesmo e por si mesmo. Indica o que 
0 ser é em princípio, independentemente de sua manifestação. A palavra 
deriva da expressão latina quid est, “o que é”. (N. do T) 
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reflexo do absoluto, é confundida com a imperfeição de coação ou 
obrigação, conseqüência da relatividade. Que Deus cria em 
perfeita liberdade significa que Ele não pode sofrer nenhuma 
coação, porque nada se situa fora Dele e que as coisas que 
aparecem como fora Dele não podem atingi-lo, dado que os níveis 
de realidade são incomensuravelmente desiguais. A causa 
metafísica da criação ou da manifestação está em Deus, ela não 
0 impede, pois, de ser Ele mesmo, portanto de ser livre. Não se 
pode negar que esta causa se ache incluída na natureza divina, 
a menos que se confunda liberdade com capricho, como os 
teó/og'os confundem demasiadamente, pelo menos de fato e 
implicitamente, e sem se dar conta das conseqüências lógicas de 
seu antropomorfismo sentimental e antimetafísico. Como a 
“onipotência”, a “liberdade” de Deus não tem sentido se não for 
em relação ao relativo; nenhum desses termos, é preciso insistir 
nisso, aplica-se ã asseidade última, o que não significa que as 
perfeições intrínsecas cristalizadas nesses atributos estejam 
ausentes além da relatividade — quod absit —, mas, ao 
contrário, que elas só têm sua plenitude infinita no absoluto e 

no inefável. 


•k 


'04 0 mazdeísmo formulou o problema da onipotência e do mal de uma 
maneira que evita a aparência de contradição no princípio divino, opondo a 
Ahuramazda (ou Ormuzd), Deus supremo e infinitamente bom, um princípio 
do mal, Auromainyu (ou Ahriman), mas desta maneira detendo-se num 
dualismo metafisicamente pouco satisfatório, se bem que plausível num 
determinado nível de realidade. O budismo evita os dois obstáculos — a 
contradição em Deus mesmo e o dualismo fundamental —, mas ele deve 
sacrificar o aspecto pessoal de Deus, pelo menos em sua doutrina geral, o que 
0 torna inassimilável para a maioria dos ocidentais e semitas. 
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A questão do castigo divino geralmente é colocada em 
conexão com a da onipotência e também com a da sabedoria e 
bondade, e argumentos como os seguintes são avançados: qual 
interesse teria um Deus infinitamente sábio e bom em manter o 
registro de nossos pecados e das manifestações de nossa 
miséria? Mas perguntar isso é negligenciar os dados capitais do 
problema e fazer, de uma parte, da justiça imanente e da lei de 
equilíbrio uma contingência psicológica e, de outra parte, — 
porque o pecado é minimizado — é fazer da mediocridade 
humana a medida do universo. Antes de mais nada, dizer que 
Deus “pune” é somente uma maneira de exprimir uma certa 
relação de causalidade. Ninguém sonharia acusar a natureza de 
mesquinharia porque a relação de causa e efeito nela se 
desenrola segundo a lógica das coisas (porque, por exemplo, 
sementes de urtiga não geram azaléias, ou porque um empurrão 
dado num balanço provoca um movimento de pêndulo, e não 
uma ascensão). A legitimidade das sanções de além-túmulo fica 
clara a partir do momento em que se tem consciência da 
imperfeição humana; esta, sendo um desequilíbrio, pede 
fatalmente um choque de retorno.Se a existência das 
criaturas é realmente uma prova de Deus — para aqueles que 
vêem através das aparências —, porque a manifestação só é 
concebível se em função do princípio, do mesmo modo como os 
acidentes não 


10® Esta é uma das significações desta sentença do Cristo: “Quem ferir pela 
espada, perecerá pela espada”, e também, de um ponto de vista algo 
diferente, desta palavra: “Toda casa dividida contra si mesma perecerá”. Esta 
sentença se aplica especialmente ao homem infiel à sua natureza “feita à 
imagem de Deus”. 
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têm sentido se não forem em relação a uma substância, uma 
observação análoga se aplica aos desequilíbrios: eles 
pressupõem um equilíbrio que foi rompido e acarretam uma 
reação concordante seja positiva, seja negativa. 

Acreditar que o homem é “bom”, que ele tem o direito de 
pedir para ser deixado “em paz”, que não há porque suscitar 
agitações morais, nem temores escatológicos, acreditar nisso é 
não ver que as limitações que definem o homem de uma certa 
maneira têm algo de fundamentalmente “anormal”. O fato de 
que não vemos o que se passa atrás de nós e que ignoramos como 
será 0 amanhã prova que somos muito pouca coisa sob um certo 
aspecto, que somos “acidentes” de uma “substância” que nos 
supera. Mas significa, ao mesmo tempo: nós não somos nosso 
corpo e não somos deste mundo; nem este mundo, nem nosso 
corpo são 0 que somos. E isto nos permite abrir aqui um 
parêntese: se os homens puderam, durante milênios, se 
contentar com o simbolismo moral da recompensa e do castigo, 
isto não se explica por sua suposta estupidez — neste caso a 
estupidez seria infinita e incurável —, mas porque eles ainda 
tinham o senso do equilíbrio e do desequilíbrio; porque ainda 
possuíam um senso inato dos valores reais, quer se tratasse do 
mundo ou da alma. Eles possuíam, experimentalmente de 
alguma maneira, porque eram contemplativos, tanto a certeza 
das normas divinas quanto a das imperfeições humanas; 
bastava que um simbolismo lhes lembrasse daquilo que eles já 
tinham um pressentimento natural. 

O homem espiritualmente pervertido, ao contrário, 
esqueceu sua majestade inicial e os riscos que ela implica. Não 
tendo mais desejo de se ocupar dos fundamentos de sua exis- 
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tência, acredita que a realidade é incapaz de lembrá-lo; e o pior 
dos absurdos é acreditar que a natureza das coisas é absurda, 
pois se fosse assim, de onde ele tiraria a luz que nos permite 
constatar isto? Ou ainda: o homem é, por definição, inteligente 
e livre; ele permanece sempre persuadido disso na prática, já 
que sempre reivindica a liberdade e a inteligência: a liberdade, 
porque ele não quer se deixar dominar, e a inteligência, porque 
quer tudo julgar por ele mesmo. Ora, é nossa natureza real, e 
não nossa comodidade promovida em norma, que decide nosso 
destino diante do absoluto. Podemos querer desertar de nossa 
deiformidade mesmo aproveitando de suas vantagens, mas não 
temos como escapar das conseqüências que isto implica. Os 
modernistas apreciam desprezar aquilo que, nos homens 
tradicionais, pode aparecer como uma inquietude, uma 
fraqueza, um “complexo”; sua maneira de ser perfeitos é ignorar 
que a montanha desmorona, ao passo que a aparente 
imperfeição daqueles que eles desprezam comporta — ou 
manifesta — pelo menos sérias chances de escapar do 
cataclismo. O que acabamos de dizer se aplica também a 
civilizações inteiras: as civilizações tradicionais incluem males 
que podemos não compreender — ou que não podemos avaliar o 
alcance —, senão levando em conta o fato de que elas são 
fundadas sobre a certeza do mundo vindouro e, portanto, sobre 
uma certa indiferença em face das coisas transitórias. 
Inversamente, para avaliar as vantagens do mundo moderno — 
e antes de nele ver valores indiscutíveis —, é preciso lembrar 
que seu condicionamento mental é a negação do mundo vindouro 
e 0 culto das coisas deste baixo mundo. 
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Muitos homens de nossos tempos falam, em suma, da 
seguinte maneira: “Deus existe ou Ele não existe; se existe e se 
é 0 que dizem, Ele reconhecerá que nós somos hons e que não 
merecemos nenhum castigo”. Ou seja, eles acreditam na 
existência de Deus se isto se conforma ao que imaginam e se 
Deus reconhece o valor que eles mesmos se auto-atrihuem. Mas 
isto é esquecer, de um lado, que nós não podemos conhecer as 
medidas com as quais o ahsoluto nos julga e, de outro, que o 
“fogo” do além-túmulo não é outra coisa que nosso próprio 
intelecto que se realiza indo de encontro à nossa falsidade ou, 
em outros termos, que ele constitui a verdade imanente que 
irrompe em pleno dia. Na morte, o homem é confrontado com o 
espaço inaudito de uma realidade não mais fragmentária, mas 
total, depois com a norma do que pretendeu ser, pois esta norma 
faz parte do real. Conseqüentemente, o homem condena-se por 
si mesmo, são seus próprios memhros — segundo o Corão — que 
0 acusam. Suas violações, uma vez que a mentira foi deixada 
para trás, se transformam em chamas; a natureza 
desequilibrada e falseada, com toda a sua vã segurança, é uma 
túnica de Nesso.* O homem não queima somente por seus 
pecados; ele queima por sua majestade de imagem de Deus. E a 
idéia preconcebida de erigir a decadência em norma 


* A “túnica de Nesso” está originalmente associada à figura de Hércules, herói 
da mitologia grega. Além de seus famosos “Doze Trabalhos”, Hércules 
realizou a proeza de liquidar o centauro Nesso, que queria raptar sua mulher. 
Mas esta façanha acabou por lhe custar a vida. Antes de expirar, o centauro 
dera à mulher de Hércules uma túnica (manchada de sangue envenenado), 
dizendo tratar-se de um talismã. A mulher enviou o “presente” para o esposo. 
Ao vestir a túnica. Hércules foi atormentado por dores indescritíveis e, não 
podendo suportá-las, fez-se consumir pelas chamas de uma pira. {N. do T.) 
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e a ignorância em penhor de impunidade que o Corão 
estigmatiza com veemência — se poderia quase dizer: por 
antecipação —, confrontando a segurança de seus contraditares 
com as angústias do fim do mundo. 

Em resumo, todo o problema da culpabilidade se reduz ã 
relação da causa para o efeito. Que o homem esteja longe de ser 
bom, a história antiga e recente o prova abundantemente. O 
homem não tem a inocência do animal, ele tem consciência de 
sua imperfeição, dado que possui noção desta imperfeição; sendo 
assim, ele é responsável. O que se denomina em terminologia 
moral a imperfeição do homem e o castigo de Deus não é outra 
coisa do que o choque do desequilíbrio humano com o equilíbrio 
imanente; esta noção é capital. 

A idéia de um inferno “eterno”, depois de ter estimulado 
durante longos séculos o temor de Deus e o esforço na virtude, 
apresenta hoje o efeito contrário e contribui para tornar 
inverossímil a doutrina do mundo vindouro. E, por um estranho 
paradoxo — numa época que é a dos contrastes e das 
compensações e, ao mesmo tempo, no seu conjunto é tão 
refratária quanto possível ã metafísica pura —, somente o 
esoterismo sapiencial está em condições de tornar inteligíveis as 
posições mais precárias do exoterismo e de satisfazer certas 
necessidades de causalidade. Ora, o problema do castigo divino, 
0 qual nossos contemporâneos têm tanta dificuldade em admitir, 
se reduz em suma a duas questões: é uma possibilidade para o 
homem responsável e livre opor-se ao 

Este é um dos temas mais freqüentemente repetidos neste livro sagrado, 
que marca por vezes seu caráter de última mensagem com uma eloqüência 
quase desesperada. 
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absoluto, direta ou indiretamente, ainda que de forma ilusória? 
Certamente, porque a essência individual pode se impregnar de 
toda qualidade cósmica e que, por conseqüência, há estados que 
são “possibilidades da impossibilidade”d°'^ A segunda questão é 
a seguinte: a verdade exotérica, por exemplo no que diz respeito 
ao inferno, pode ser total? Certamente que não, pois ela é 
marcada — de alguma maneira “por definição” — por 
determinado interesse moral, ou por determinadas razões de 
oportunidade psicológica. A ausência de matizes compensatórios 
em alguns ensinamentos religiosos se explica por isso. As 
escatologias derivadas desta perspectiva são, não “anti- 
metafísicas”, mas sim “ametafísicas” e “antro-pocêntricas”,i°® de 
maneira que em seu contexto algumas verdades apareceriam 
como “imorais” ou ao menos como “malsoantes”. Por isso, não 
lhes é possível discernir nos esta- 


10'? “E eles dizem: o fogo não nos tocará senão durante um número 
determinado de dias. Dizei-lhes: fizestes vós um pacto com Deus — e se for 
assim, Deus não o romperá —, ou vós dizeis de Deus o que não sabeis? Não! 
Aqueles que fizerem o mal e estiverem envolvidos em seus pecados, estes 
serão os hóspedes do fogo, e nele permanecerão.” {khâlidün) (Corão II, 80-81). 
Aqui, toda a ênfase está na proposição: “envolvidos em seus pecados”, o que 
indica o caráter essencial, portanto “mortal”, da transgressão. Esta passagem 
é uma resposta aos homens que acreditam, não que o inferno como tal é 
metafisicamente limitado, mas que a duração do castigo seria igual à do 
pecado. 

10® Os teólogos, em princípio, não ignoram que a “eternidade” do inferno — o 
caso do paraíso é algo diferente — não está no mesmo nível que a de Deus e 
que ela não poderia se identificar a esta última; mas esta sutileza permanece 
aqui sem conseqüências. Se o exoterismo se afirma, nas Escrituras semíticas, 
por idéias tais como a da creatio ex-nihilo e da sobrevivência 
simultaneamente individual e eterna, a tendência exoterista aparece 
igualmente nas Escrituras hindus e budistas — se bem que de outra maneira 
—, no sentido de que estes textos aparentemente situam na Terra aquelas 
fases da transmigração que não são nem celestes, nem infernais; o 
exoterismo, ao qual sempre repugnam as explicações sutis, se reduz em clima 
hindu à simplicidade do símbolo. Certamente que determinada escatologia 
pode ser mais completa que outra, mas nenhuma poderia ser absolutamente 
adequada em razão da limitação mesma da imaginação humana e terrestre. 
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dos infernais aspectos mais ou menos positivos, nem o inverso 
nos estados paradisíacos. Por esta alusão, nós não queremos 
dizer que haja aí uma simetria entre a misericórdia e o rigor — 
pois a primeira prevalece sobre o segundo^ mas que a 
relação “céu-inferno” corresponde, por necessidade metafísica, 
ao que exprime o simbolismo extremo-oriental do yin-yang, onde 
a parte negra inclui um ponto branco e a parte branca um ponto 
negro. Desse modo, se há na Geena compensações, porque nada 
na existência pode ser absoluto e a misericórdia penetra todas 
as partes, deve haver também no paraíso, não sofrimentos, 
certamente, mas sombras que dão testemunho em sentido 
inverso do mesmo princípio compensatório, indicando com isso 
que 0 paraíso não é Deus, e também que todas as existências são 
solidárias. Ora, este princípio da compensação é esotérico — 
erigi-lo em dogma seria totalmente contrário ao espírito de 
alternativa tão característico para o exoterismo ocidental —, e 
de fato encontramos entre os sufis visões admiravelmente 
matizadas: um Jili, um Ibn Arabi e outros admitem para o 
estado infernal um aspecto de gozo, visto que, se de uma parte o 


Há simetria entre os estados celestes e infernais, porque os primeiros são 
eminentemente mais próximos do Ser do que os segundos; sua “eternidade” 
é, pois, de toda maneira diferente da dos infernos. 

110 Al-Ghazzâli relata em seu Durrat al-fâkhirah que um homem submerso 
no fogo gritava mais alto do que os outros: “E ele foi tirado dali todo queimado 
e Deus lhe disse: Por que gritas mais forte que os outros no fogo? Ele 
respondeu: Senhor, vós me julgastes, mas eu não perdi a fé na tua 
misericórdia... E Deus diz: “Quem desespera da misericórdia de seu senhor 
senão os extraviados? (Corão XV, 56) Vai em paz, eu te perdoo.” Do ponto de 
vista católico, isto se referiria ao purgatório. O budismo conhece 
Bodhisattvas, como Kshitigarbha, que propiciam alívio aos danados com o 
orvalho celeste ou outras consolações, o que indica que há funções angélicas 
misericordiosas que alcançam até o inferno. 
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homem reprovado sofre por estar separado do Sumo Bem e, como 
sublinha Avicena, sofre com a privação do corpo terrestre 
quando as paixões subsistem, de outra parte ele se lembra de 
Deus, segundo Rúmi, e “nada é mais doce do que a lembrança de 
Alá”.^^^ Convém talvez “lembrar” que aqueles que estão no 
inferno seriam, ipso facto, libertados se tivessem o conhecimento 
supremo — do qual eles possuem forçosamente a potencialidade 
— e que eles têm, pois, mesmo no inferno, a chave de sua 
libertação. Mas é preciso dizer, sobretudo, que a segunda morte 
de que fala o Apocalipse, assim como a reserva que o Corão 
exprime ao fazer acompanhar certas sentenças sobre o inferno 
da frase “a menos que teu Senhor decida de outra forma” (illâ 
mâ shâ ‘a ‘Llâh),^^^ 


111 No inferno, os maus e os orgulhosos sabem que Deus é real, ao passo que, 
na vida terrena, eles não tinham isso em conta ou podiam sempre se esforçar 
no sentido de duvidar disso; há, pois, algo que mudou neles com a morte e 
este algo é indescritível do ponto de vista terrestre. “Só os mortos conhecem 
0 preço da vida”, dizem os muçulmanos. 

112 Suratas VI, 129 e XI, 107. A mesma reserva toca o paraíso: “Eles 
permanecerão nele por tanto tempo quanto durarem os Céus e a Terra, a 
menos que teu Senhor decida de outra forma; (é) um dom que jamais faltará” 
(XI, 108). Esta última proposição se refere mais diretamente à participação 
dos “aproximados” (muqarrabün) da eternidade divina em virtude da união 
suprema, isto é, que neste caso (a krama-mukti dos vedantinos), o paraíso 
abre-se para a divindade no final do ciclo (“por tanto tempo quanto durarem 
os Céus e a Terra”), o que acontece também no paraíso de Vishnu e de Amida. 
Quanto à reserva mencionada acima, ela indica, para aqueles que “preferem 
0 jardim ao jardineiro, como diriam os sufis — ou seja, cujo estado é fruto da 
ação, e não do conhecimento ou do puro amor —, a possibilidade de mudanças 
ulteriores, mas sempre benéficas. Mencionemos igualmente a possibilidade 
dos Bodhisattvas que, mesmo permanecendo interiormente no paraíso, 
entram em determinado mundo analogicamente “terrestre” e, também — 
num nível bem inferior aquelas beatitudes não-humanas que, graças a 
determinado karma, um ser pode esgotar passivamente como o faria uma 
planta. Mas nada disso entra na perspectiva dita monoteísta, a qual não 
engloba, de resto, nem o ritmo dos ciclos cósmicos, nem com mais forte razão 
0 dos ciclos universais (as vidas de Brahma”), se bem que um hadith ou uma 
passagem da Bíblia (o “Reino de mil anos”) se refiram a isto mais ou menos 
claramente. 
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marca o ponto de interseção entre a concepção semítica do 
inferno perpétuo e a concepção hindu e budista da 
transmigração. Dito de outra forma, os infernos constituem, no 
final das contas, passagens para ciclos individuais não- 
humanos, portanto passagens rumo a outros mundos.O 
estado humano — ou todo outro estado “central” análogo — e por 
assim dizer envolvido por um círculo de fogo: há lá apenas uma 
escolha, ou escapar da “corrente das formas” pela direção 
ascendente, rumo a Deus, ou então deixar a humanidade pelo 
caminho descendente, através do fogo, o qual é como a sanção da 
traição daqueles que não realizaram o sentido divino da condição 
humana. Se “a condição humana é difícil de alcançar”, como 
estimam os asiáticos “transmigracionistas”, ela é igualmente 
difícil de abandonar, pela mesma razão da posição central e da 
majestade teomórfica. Os homens vão ao fogo porque são deuses, 
e saem dele porque são apenas criaturas; só Deus poderia ir 
eternamente ao inferno — se Ele pudesse pecar. Ou ainda: o 
estado humano está muito próximo do sol divino, se é possível 
falar aqui de “proximidade”; o fogo é o preço eventual — em 
sentido inverso — desta situação privilegiada; pode-se medir 
esta situação pela intensidade e o caráter inextinguível do fogo. 
Da gravidade do inferno é preciso inferir a grandeza do homem 
e não 0 inverso, ou seja, concluir pela aparente inocência do 
homem a partir da suposta injustiça do inferno. 

Segundo o Mânava-Dharma-Shâstra, o Mârkandeya-Purãna e outros 
textos, a transmigração dos “danados” — ao sair do inferno — começa por 
encarnações animais inferiores. Contudo, a infinitude divina exige que a 
transmigração se efetue segundo um modo “espiroidal”: o ser jamais pode 
retornar à mesma terra, qualquer que seja o conteúdo de sua nova existência, 
“terrestre” porque mesclada de prazer e de dor. 



112 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


O que pode desculpar numa certa medida o emprego 
habitual do termo “eternidade” para designar uma condição que, 
segundo as terminologias escriturárias, é somente uma 
“perpetuidade”ii 4 — esta sendo um “reflexo” da eternidade — é 
que, analogamente falando, a eternidade é um círculo fechado, 
pois não tem nem começo nem fim, ao passo que a perpetuidade 
é um círculo espiroidal, portanto aberto em razão de sua própria 
contingência. Do contrário, o que mostra toda a insuficiência da 
crença corrente em uma vida futura simultaneamente 
individual e eterna — e esta sobrevida é forçosamente individual 
no inferno, mas não no cume transpessoal da felicidade^^^ — é o 
postulado contraditório 


114 “O termo grego aiônius significa na verdade ‘perpétuo’, e não ‘eterno’, pois 
ele deriva de aiôn (idêntico ao latim aevum), que designa um ciclo indefinido, 
0 que, aliás, é também o sentido primitivo do latim saeculum, ‘século’, pelo 
qual ele é às vezes traduzido.”(René Guénon, UHomne et son Devenir selon le 
Vêdânta, página 186, nota) Do mesmo modo, o mundo vindouro corânico tem 
a qualidade de “duração ilimitada” ou de “imortalidade” {khuld), ou de “tempo 
bastante longo” (abad, abadan), e não de “eternidade”(a 2 :a 0 . 

115 Como El-Ghazzâli lembra em seu Ihya’ Ulüm ad-Din, a visão de Deus faz 
os “aproximados” {muqarrabün) esquecerem as buris e conduz à união 
suprema. Este é também o caso daqueles que, tendo entrado no “Paraíso de 
Amitâbha”, lá concluem a realização do Nirvana, isto é, eles são reintegrados 
no princípio quando da grande dissolução que assinala o fim de todo ciclo 
humano. “... O ser não é ‘absorvido’ ao obter a ‘Libertação’, ainda que isto 
possa assim parecer do ponto de vista da manifestação, para a qual a 
‘transformação’ aparece como uma ‘destruição’. Se o ser se coloca na realidade 
absoluta, que é a única que subsiste por si, ele é, ao contrário, dilatado além 
de todo limite, se é que se pode empregar tal maneira de falar (a qual não 
obstante traduz exatamente o simbolismo do vapor de água se espalhando 
indefinidamente na atmosfera), porque ele realizou efetivamente a plenitude 
de suas possibilidades.” (René Guénon, op. cit.. Capítulo XX). “Aquele que se 
mantém neste estado (de Brahma) ao final de sua vida, se extinguirá em (ou 
alcançará o Nirvana de) Brahma” (Bhagavad Gita, 11,12). Se o Nirvana não 
é “extinção” senão em relação à “ilusão” existencial, esta é por sua vez 
“extinção” ou “vazio” em relação ao Nirvana. Quanto àquele que goza deste 
“estado” — se é que este termo se aplica aqui —, é preciso lembrar da 
doutrina dos três “corpos” simultâneos e hierarquizados dos Budas: terrestre, 
celeste e divino. 
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de uma eternidade tendo um começo no tempo, ou de um ato — 
portanto de uma contingência — tendo uma consequência 
absoluta. 

Todo esse problema da vida futura é dominado por duas 
verdades-princípio: primeiramente, só Deus é absoluto e, por 
conseqüência, a relatividade dos estados cósmicos deve se 
manifestar não apenas “no espaço”, mas também “no tempo”, se 
é permitido expressar-se assim por analogia. Em segundo lugar. 
Deus nunca promete mais do que cumpre, e nunca cumpre 
menos do que promete — mas Ele pode sempre superar suas 
promessas —, de modo que os mistérios escatológicos não podem 
infligir um desmentido ao que as Escrituras dizem, ainda que 
possam revelar o que elas calam, dado o caso; “e Deus sabe mais” 
{wa ‘Llâhu a’lam). Do ponto de vista da transmigração, se 
insistirá sobre a relatividade de tudo o que não é o “si” ou o 
“vazio”, e se dirá que o que é limitado em sua natureza 
fundamental o é necessariamente também em seu destino, de 
uma maneira ou de outra,^^^ de modo que é absurdo falar de um 
estado contingente em si, mas liberto de toda contingência na 
“duração”. Em outros termos, se as perspectivas hindu e budista 
diferem da monoteísta, é porque, estando centradas no puro 
absoluto^i'^ e na 


11® “Contudo, ó filho de Prithâ, nem neste mundo, nem no outro há destruição 
para ele; na verdade, meu filho, um homem de hem jamais entra na via da 
infelicidade.” (ihid, VI, 40). Shri Shânkara comenta: “Aquele que não ohteve 
êxito em seu yoga não será sujeitado a um nascimento inferior.” 

111 Isto não é um pleonasmo, pois o aspecto pessoal de Deus é ahsoluto em 
relação ao homem como tal, mesmo sendo a primeira contingência em face do 
Si e, 0 que dá no mesmo, em face de “nosso” intelecto transontológico. 
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liberação, elas sublinham a relatividade dos estados 
condicionados e não se detêm neles; elas insistirão, por 
conseqüência, na transmigração como tal, o relativo sendo aqui 
sinônimo de movimento e de instabilidade. Em uma época 
espiritualmente normal e num meio tradicionalmente 
homogêneo, todas essas considerações sobre as diferentes 
maneiras de encarar a vida futura seriam praticamente 
supérfluas ou mesmo nocivas — e de resto tudo está 
implicitamente contido em certas enunciações escriturárias^^® 
— mas, no mundo em dissolução em que vivemos, tornou-se 
indispensável mostrar o ponto de encontro onde se atenuam ou 
se resolvem as divergências entre o monoteísmo semítico- 
ocidental e as grandes tradições originárias da índia. Tais 
confrontações, é verdade, raramente são plenamente 
satisfatórias, — na medida em que dizem respeito à cosmologia 
—, e cada precisão corre o risco de levantar novos problemas. 
Mas essas dificuldades não fazem senão mostrar que este é um 
domínio infinitamente complexo que jamais se revelará 
adequadamente ao nosso entendimento terrestre. Num sentido, 
é menos difícil “apreender” o absoluto do que os abismos 
incomensuráveis de sua manifestação. 

Outro ponto que dificilmente poderia ser 
demasiadamente enfatizado é o seguinte: as Escrituras ditas 
“monoteístas” não têm porque tratar explicitamente de certas 


11® No que diz respeito ao islã, tudo está contido rigorosamente na Shahâdah, 
a qual fornece uma chave para impedir que uma relatividade qualquer seja 
colocada no mesmo plano de realidade do absoluto. Outras fórmulas menos 
fundamentais incluem alusões ainda mais precisas. 
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possibilidades aparentemente paradoxais da sobrevida, dada a 

perspectiva a qual seu meio de expansão providencial restringe; 

0 caráter de upâya — de “verdade provisória” e “oportuna” — 

dos livros sagrados os obriga a passar em silêncio não apenas as 

dimensões compensatórias do mundo vindouro, mas também os 

prolongamentos que se situam fora da “esfera de interesse” do 
/ 

ser humano. E neste sentido que foi dito acima que a verdade 
exotérica só poderia ser parcial, fazendo-se abstração da 
polivalência de seu simbolismo; as definições limitativas 
próprias ao exoterismo são comparáveis ã descrição de um objeto 
do qual só se veria a forma e não as cores. ^20 q “ostracismo” das 
Escrituras freqüentemente é função da malícia dos homens. Era 
eficaz enquanto os homens possuíam, apesar de tudo, uma 
intuição ainda suficiente de sua imperfeição e de sua situação 
ambígua em face do infinito. Mas, em nossos dias, tudo é posto 
em questão, seja em razão da perda desta intuição ou pelas 
inevitáveis 


As atrocidades que foram tradicionalmente cometidas em nome da religião 
provam isto; sob este ângulo, somente 0 esoterismo é irrepreensível. Que 
existam males necessários não significa que eles sejam bens, no sentido 
intrínseco do termo. 

120 Há ahâdith que são como intermediários entre as duas perspectivas em 
foco — a literal e a universal —, como por exemplo: “Ele {Alá) salvará os 
homens do inferno quando eles estiverem queimados como carvão”. E 
também: “Pelo Deus em cujas mãos está minha alma, haverá um tempo em 
que as portas do inferno serão fechadas e 0 agrião (símbolo de frescor) 
crescerá em seu solo.” Ou ainda: “E Deus dirá: os anjos, os profetas e os 
crentes todos intercederam pelos pecadores e agora não resta mais ninguém 
para interceder por eles, a não ser 0 mais misericordioso dos misericordiosos 
{Arham ar-Râhimin, Deus). E ele pegará um punhado de fogo e retirará um 
povo que jamais fez bem algum.” A esta misericórdia no tempo, os sufis 
acrescentam, já 0 vimos, uma misericórdia na própria realidade do estado 
infernal. 
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confrontações de religiões as mais diferentes, sem falar das 
descobertas científicas que são vistas, equivocadamente, como 
capazes de invalidar as verdades religiosas. 

Deve ficar bem claro que as Escrituras sagradas de “força 
maior”, 121 quaisquer que sejam suas expressões ou seus 
silêncios, jamais são “exoteristas” por si mesmas. 122 Elas 
permitem sempre reconstituir, talvez a partir de um elemento 
ínfimo, a verdade total, ou seja, elas deixam esta última sempre 
transparecer, nunca são cristalizações totalmente compactas de 
perspectivas parciais. 123 Esta transcendência das Escrituras 
sagradas quanto às suas concessões a determinada mentalidade 
aparece no Corão sobretudo sob a forma do relato esotérico do 
encontro entre Moisés e 0 Khidr. Encontramos aí não somente a 
idéia de que 0 ângulo de visão da Lei é sempre fragmentário, se 
bem que plenamente eficaz e suficiente para 0 indivíduo como 
tal — 0 qual em si mesmo é parte, e não totalidade —, mas 
também a doutrina do Bhagavad segundo a qual nem as 

boas, nem as más 


121 Esta reserva significa que se trata aqui de revelações universais que 
estabelecem civilizações integrais, e não de inspirações secundárias, 
destinadas a determinada escola, de tendência estreitamente vishnuita, por 
exemplo. 

Em seu sentido imediato, elas expõem incontestavelmente uma 
perspectiva “dualista” e antropomorfista de escatologia limitada; mas, como 
observou Mestre Eckhart, todo sentido verdadeiro é “sentido literal’. Segundo 
um hadith nabawi (do profeta), os versículos do Corão contêm não apenas um 
sentido exotérico e um esotérico, mas também, no interior deste último, 
muitos outros sentidos possíveis, no mínimo sete e no máximo setenta; sua 
profusão foi comparada às “ondas do mar”. 

123 “Q 0éu e a Terra passarão, mas minhas palavras não passarão jamais”, 
diz 0 Evangelho. E 0 Corão diz: “Toda coisa é efêmera, salvo a face de Alá”. 

124 O Bhagavad Gita é como a “Bíblia” da gnose; não é sem razão que os hind 
de bom grado 0 consideram como um Upanishad. 
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ações interessam diretamente ao Si, isto é, somente o 
conhecimento do Si e, em função deste, o desapego em relação à 
ação têm valor absoluto. ^^5 Moisés representa a Lei, a forma 
particular e exclusiva, e o Khidr a Verdade universal, a qual é 
imperceptível do ponto de vista da “letra”, “como o vento do qual 
não se sabe de onde vem, nem para onde vai”. 

O que é importante para Deus, em relação aos homens, 
não é tanto fornecer relatos científicos sobre coisas que a maioria 
não pode compreender, e sim provocar um “choque” por meio de 
determinado conceito-símbolo; este é exatamente o papel do 
upâya. E, nesse sentido, o papel da violenta alternativa “céu- 
inferno” na consciência do monoteísta é bastante instrutivo: o 
“choque”, com tudo o que ele contém para o homem, revela bem 
mais da verdade do que determinada exposição “mais 
verdadeira”, mas menos assimilável e menos eficaz, portanto na 
prática “mais falsa” em relação a determinado entendimento. 
Trata-se de “compreender”, não com o cérebro apenas, mas com 
todo 0 nosso “ser”, portanto, também com a vontade. O dogma se 
dirige ã substância pessoal mais do que somente ao pensamento, 
pelo menos onde o pensamento se arrisca a não ser mais do que 
uma superestrutura. Ele fala ao pensamento apenas na medida 
em que este é suscetível de se comunicar concretamente com o 
nosso ser inteiro e, sob este aspecto, os homens diferem. Quando 
Deus fala aos homens, Ele não conversa, ordena; Ele não quer 
informar o homem a não ser na medida em que pode 


125 Ainda que a salvação no sentido mais elementar possa ser obtida sem 
chegar a este valor. 
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transformá-lo. Ora, as idéias não agem sobre todos os homens 
da mesma maneira, por isso a diversidade de doutrinas sacras. 
As perspectivas em princípio dinâmicas — o monoteísmo 
semítico-ocidental — encaram, por uma espécie de 
compensação, os estados póstumos sob um aspecto estático, 
portanto, definitivo. Contrariamente a isto, as perspectivas 
inicialmente estáticas, ou seja, mais contemplativas e, portanto, 
menos antropomorfistas — as da índia e do Extremo-Oriente — 
vêem esses estados sob um aspecto de movimento cíclico e de 
fluidez cósmica. Ou ainda: se o Ocidente semítico representa os 
estados post-mortem como algo definitivo, tem implicitamente 
razão no sentido de que há diante de nós como que duas 
infinitudes, a de Deus e a do macrocosmo ou do labirinto 
imensurável e indefinido do samsâra; é este que em última 
análise é o inferno “invencível”, e é Deus que é na realidade a 
eternidade positiva e beatífica. E se a perspectiva hindu, ou 
budista, insiste na transmigração das almas, é porque, 
dissemos, seu caráter profundamente contemplativo permite 
que ela não se detenha na condição humana e que, por este fato, 
enfatize forçosamente o caráter relativo e inconstante de tudo 
que não é o absoluto; para ela, o samsâra não pode ser outra 
coisa que não expressão de relatividade. Quaisquer que sejam 
essas divergências, o ponto de junção entre as perspectivas 
torna-se visível em conceitos como a “ressurreição da carne”, a 
qual é perfeitamente uma “re-encarnação”. 

Uma questão que ainda é preciso responder aqui, e a qual 
0 Corão somente responde implicitamente, é a seguinte: por que 
0 universo é feito de mundos, de uma parte, e de seres 
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que 0 atravessam, de outra? Isto significa perguntar por que há 
a lançadeira que atravessa a urdidura, ou por que a urdidura e 
a trama existem. Ou ainda, por que a mesma relação de 
cruzamento se produz quando uma cruz ou uma estrela são 
inscritas num sistema de círculos, isto é, quando se aplica o 
princípio da tecelagem em sentido concêntrico. Com isto 
queremos chegar ao seguinte: assim como a relação do centro 
para o espaço não pode ser concebida diferentemente desta 
forma de teia de aranha, com seus dois modos de projeção — 
contínuo um e descontínuo o outro —, do mesmo modo a relação 
do princípio com a manifestação — a qual produz o universo — 
não se concehe senão como uma combinação entre mundos que 
se escalonam em torno do centro divino, e dos seres que os 
percorrem. 126 Dizer “existência” é enunciar a relação entre o 
receptáculo e o conteúdo, ou entre o estático e o dinâmico. A 
viagem das almas através da vida, da morte e da ressurreição 
não é outra que a própria vida do macrocosmo. Mesmo em nossa 
existência terrena, atravessamos dias e noites, verões e 
invernos; somos, essencialmente, seres que atravessam estados, 
e a existência não se concebe de outra maneira. Toda nossa 
realidade converge para este único “momento” importante: 
nossa confrontação com o centro. 

•k 

126 O simbolismo da teia de aranha — o dos compartimentos cósmicos e de 
seus conteúdos — encontra-se nas imagens budistas da “roda da existência”. 
O Corão mesmo é uma imagem do cosmos: as suratas são os mundos e os 
versículos (âyâf) são os seres. 
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O que dissemos das sanções divinas e de sua raiz na 
natureza humana, ou no estado de desequilíbrio desta, aplica-se 
igualmente, do ponto de vista das causas profundas, às 
calamidades desta Terra e à morte, que se explicam pela 
necessidade de um choque de retorno após uma ruptura de 
equilíbrioT^'^ A causa da morte é o desequilíbrio que nossa queda 
e a perda do paraíso provocou, e as provações da vida derivam, 
em conseqüência, do desequilíbrio de nossa natureza pessoal. No 
caso das mais graves sanções do além-túmulo, o desequilíbrio 
está em nossa própria essência, e vai até uma inversão de nossa 
deiformidade. O homem “queima” porque ele não quer ser o que 
é — porque ele é livre de não querer sê-lo. Ora, “toda casa 
dividida contra si mesma perecerá”. Resulta daí que toda sanção 
divina é a inversão de uma inversão; e como o pecado é inversão 
em relação ao equilíbrio primordial, pode-se falar de “ofensas” 
feitas a Deus, ainda que não haja aí, evidentemente, nenhum 
sentido psicológico possível, a despeito do inevitável 
antropomorfismo das concepções exotéricas. O Corão descreve, 
com a eloqüência ardente que caracteriza as últimas suratas, a 
dissolução final do mundo. Ora, tudo isso deixa-se transpor no 
microcosmo, onde a morte aparece como o fim de um mundo e 
um julgamento, isto é, como uma absorção do exterior pelo 
interior em direção ao centro. Quando a cosmologia hindu ensina 
que as almas dos defuntos vão antes de mais nada para a Lua, 
ela sugere indiretamente, e ã margem de outras ana- 


Segundo o Corão, todos os males terrestres “vêm de vós mesmos” {mim 
anfusikum), o que não impede que “tudo venha de Deus” {kullun min indi 
‘llahi). 
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logias muito mais importantes, a experiência da solidão 
incomensurável — os “tormentos da morte” —, pela qual a alma 
passa saindo “pelo reverso” da matriz protetora que era para ela 
0 mundo terrestre. A Lua material é como o símbolo do absoluto 
desenraizamento, da solidão noturna e sepulcral, do frio da 
eternidade;i28 0 0 0st0 terrível isolamento post-mortem que 
marca 0 choque de retorno em relação, não a determinado 
pecado, mas à existência formal. Na morte, toda segurança e 
toda habilidade caem como uma roupa, 0 ser que permanece é 
impotente, ele é como uma criança perdida; não resta mais senão 
uma substância que nós mesmos fabricamos e que pode ou cair 
pesadamente ou, ao contrário, se deixar aspirar pelo Céu, como 

uma estrela ascendente. ^29 


Isto nos permite duvidar — seja dito de passagem — da oportunidade 
psicológica de viagens no espaço. Mesmo admitindo fatores mentais 
imprevisíveis que tornem psicologicamente possíveis tais aventuras — e 
descartando aqui a possibilidade de uma ajuda satânica —, é pouco provável 
que 0 homem, ao retornar à Terra, nela encontre seu antigo equilíbrio e sua 
antiga felicidade. Há qualquer coisa de análogo a isto na insanidade mental, 
que é uma morte, isto é, um colapso ou uma decomposição, não da alma 
imortal, mas de seu revestimento psíquico, 0 ego empírico; os insanos são 
mortos-vivos, geralmente atormentados por influências tenebrosas, mas ás 
vezes veiculando, ao contrário — em meios de grande fervor religioso —, 
determinada influência angélica; mas, neste último caso, não se trata mais, 
estritamente falando, de loucura, a fissura natural sendo compensada e de 
alguma maneira preenchida pelo Céu. Seja como for, a insanidade se 
caracteriza, sobretudo naqueles que nela submergem, senão sempre entre 
aqueles que já se acham neste estado, por uma angústia que marca 0 
deslizamento num desenraizamento aterrorizante, exatamente como é 0 caso 
na morte, ou, por hipótese, quando de uma viagem interplanetária. Em todos 
esses casos, os limites normais da ambiência humana são ultrapassados, e 
isto acontece igualmente na ciência moderna de uma maneira geral: a pessoa 
é projetada num vazio que não deixa outra escolha senão 0 materialismo, ou 
então uma readaptação metafísica, ã qual os princípios mesmos desta ciência 
se opõem. 

Os peles-vermelhas colocam nos mortos mocassins de solas bordadas, 0 
que é de um simbolismo bastante eloqüente. 
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Nossa existência pura e simples é como uma prefiguração 
ainda inocente — mas não obstante geradora de misérias — de 
toda transgressão; pelo menos ela é enquanto “saída” 
demiúrgica do princípio, e não enquanto “manifestação” positiva 
deste. Se a Philosophia Perennis pode combinar a verdade do 
dualismo mazdeano-gnóstico com a do monismo semítico, os 
exoterismos são obrigados a escolher entre uma concepção 
metafisicamente adequada, mas moralmente contraditória, e 
uma concepção moralmente satisfatória, mas metafisicamente 
fragmentária. No primeiro caso. Deus é a causa de tudo. Mas 
então de onde vem o mal? No segundo caso, o mal vem do 
homem; mas então quem é Deus? 

Nunca deveríamos perguntar por que desgraças se 
abatem sobre inocentes: em face do absoluto, tudo é 
desequilíbrio, “só Deus é bom”. Ora, esta verdade não pode 
deixar de se manifestar, de tempos em tempos, de uma maneira 
direta e violenta. Se os bons sofrem, isto significa que todos os 
homens merecem o mesmo; a velhice e a morte o provam, pois 
elas não poupam ninguém. A repartição terrena de bens e males 
é uma questão de economia cósmica, ainda que a justiça 
imanente deva também se revelar às vezes em plena luz, 
mostrando o vínculo entre causas e efeitos na ação humana. Os 
sofrimentos dão testemunho dos mistérios de afastamento e 
separação, eles não podem deixar de existir, dado que o mundo 
não é Deus. 

Mas a justiça niveladora da morte é infinitamente mais 
importante do que a diversidade dos destinos terrestres. A 
experiência da morte é, grosso modo, como a de um homem que 
tivesse passado toda a sua vida num quarto escuro e que 
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subitamente se visse transportado ao cume de uma montanha: 

lá, seu olhar abrangeria todo o vasto território, as obras dos 

/ 

homens lhe pareceriam insignificantes. E assim que a alma 
arrancada da Terra e do corpo percebe a inesgotável diversidade 
das coisas e os abismos incomensuráveis dos mundos que as 
contêm. Ela se vê pela primeira vez em seu contexto universal, 
num encadeamento inexorável e numa rede de relações 
múltiplas e insuspeitadas, e se dá conta de que a vida não foi 
senão um “instante” e um “jogo”.^30 Projetado na absoluta 
“natureza das coisas”, o homem forçosamente terá consciência 
do que ele é na realidade; ele se conhecerá, ontologicamente e 
sem perspectiva deformante, ã luz das “proporções” normativas 
do Universo. 

Uma das provas de nossa imortalidade é que a alma — a 

qual é essencialmente inteligência ou consciência — não pode 

ter um fim que esteja abaixo dela mesma, a saber, a matéria, ou 

os reflexos mentais da matéria. O superior não pode ser 

simplesmente função do inferior, ele não pode ser nada além de 

/ 

um meio em relação ao que ele transcende. E, pois, a inteligência 
em si — e com ela nossa liberdade — que prova a envergadura 
divina de nossa natureza e de nosso destino; se dizemos que ela 
0 “prova”, é de uma maneira incondicional e sem querer 
acrescentar uma precaução oratória em intenção dos míopes que 
imaginam deter o monopólio do “concreto”. Que se compreenda 
ou não, somente o 


Segundo um hadith, o homem dorme e só desperta quando morre. Mas o 
gnóstico {‘ârif) está sempre desperto, como disse o profeta: “Meus olhos 
dormiam, mas meu coração não dormia”. 
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absoluto é “proporcionado” à essência de nossa inteligência; 
somente o absoluto (Al-Ahad, o um”) é perfeitamente inteligível, 
rigorosamente falando, de modo que a inteligência não vê sua 
própria razão suficiente e seu fim senão nele. O intelecto, em sua 
essência, concebe Deus porque “é” increatus et increabilis; e ele 
concebe ou conhece, por isso mesmo e a fortiori, a significação 
das contingências; ele conhece o sentido do mundo e o sentido do 
homem. De fato, a inteligência conhece com a ajuda direta ou 
indireta da revelação; esta última é a objetivação do intelecto 
transcendente e “revela”, num grau qualquer, o conhecimento 
latente — ou os conhecimentos — que portamos em nós mesmos. 
A “fé” (no sentido amplo, imârí) tem, assim, dois pólos, um 
“objetivo” e “externo” e o outro “subjetivo” e “interno”: a graça e 
a intelecção. E nada é mais fútil do que elevar, em nome da 
primeira, uma barreira de princípio contra a segunda; a “prova” 
mais profunda da revelação — seja qual for seu nome — é seu 
protótipo eterno que trazemos em nós mesmos, em nossa própria 

essência.131 

O Corão, como toda revelação, é uma expressão 
fulgurante e cristalina do que é “sobrenaturalmente natural” ao 
homem, a saber a consciência de nossa situação no universo, de 
nosso encadeamento ontológico e escatológico. E por isso que o 
livro de Alá é um “discernimento” (furqân) e uma 


Isso de nada serve ao racionalismo, nem ao “livre pensamento”, pois o 
domínio em que estes se exercem é superficial e não guarda relação nenhuma 
com a essência transpessoal da inteligência. 
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“advertência” (dhikrk), uma “luz” (núr) nas trevas de nosso exílio 
terrestre. 


•k 


Ao “livro” (Kitâb) de Deus se une a “prática” (Sunah) do 
/ 

profeta. E verdade que o próprio Corão fala da Suna de Alá, 
entendendo por isso os princípios de ação de Deus em face dos 
homens, mas a tradição reservou esta palavra para os modos de 
agir, hábitos ou exemplos de Mohammed. Esses precedentes 
constituem a norma, em todos os níveis, da vida muçulmana. 

A Suna compreende várias dimensões: uma física, uma 
moral, uma social, uma espiritual e ainda outras. Eazem parte 
da dimensão física as regras de comportamento que resultam da 
natureza das coisas: por exemplo, não se engajar em conversação 
intensa durante a refeição, nem falar ao comer; lavar a boca 
depois de se alimentar, não comer alho, observar todas as regras 
de asseio e limpeza. Eazem igualmente parte desta Suna as 
regras sobre as vestimentas: cobrir a cabeça, usar turbante 
quando possível, mas não usar nem seda, nem ouro (no caso dos 
homens), deixar os sapatos na porta, e assim por diante. Outras 
regras exigem que homens e mulheres não se misturem nas 
assembléias, ou que uma mulher não dirija a oração na frente 
dos homens; alguns pretendem que ela não possa fazer isto na 
frente de outras mulheres, ou que ela não pode salmodiar o 
Corão, mas essas duas opiniões são desmentidas por 
precedentes tradicionais. Há, enfim, os gestos islâmicos 
elementares que todo muçulmano conhece: 
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maneiras de cumprimentar, de agradecer e assim por diante. 
Desnecessário acrescentar que a maioria dessas regras não sofre 
nenhuma exceção, em qualquer circunstância. 

Há também, e mesmo antes de tudo na hierarquia de 
valores, a Suna espiritual, que diz respeito à “lembrança de 
Deus” (dhikr)e aos princípios da “viagem” (sulük)-, esta Suna é 
bastante parcimoniosa no que tem de verdadeiramente 
essencial. Ela contém, em síntese, todas as tradições referentes 
às relações entre Deus e os homens; essas relações são 
separativas ou unitivas, exclusivas ou inclusivas, distintivas ou 
participativas. Desta Suna espiritual, é preciso distinguir 
rigorosamente um outro domínio, ainda que ele pareça por vezes 
se confundir com ela: a saber, a Suna moral, que toca antes de 
tudo 0 domínio bastante complexo das relações sociais, com 
todas as suas concomitâncias psicológicas e simbolistas. A 
despeito de certas coincidências evidentes, esta dimensão não 
entra no esoterismo no sentido próprio do termo; ela não poderia, 
com efeito, fazer parte — salvo abuso de linguagem — da 
perspectiva sapiencial, pois é evidentemente estranha à 
contemplação das essências e ã concentração sobre o único real. 
Esta Suna média é, ao contrário, em grande medida solidária da 
perspectiva especificamente devocional ou obediencial, ela é por 
conseqüência exotérica, de onde vem sua atmosfera voluntarista 
e individualista; o fato de que alguns desses elementos se 
contradigam indica que o homem pode e deve fazer sua escolha. 

O que 0 “pobre”, o faqir, reterá desta Suna será, não tanto 
as maneiras de agir, mas as intenções que lhes são inerentes, 
isto é, as atitudes espirituais e as virtudes, as quais derivam 
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da Fitrahm'^^^, da perfeição primordial do homem e, portanto, 

da natureza normativa (uswah) do profeta. Todo homem 
deve possuir a virtude da generosidade, pois ela faz parte de sua 
natureza teomorfa; mas a generosidade da alma é uma coisa, e 
determinado gesto de generosidade característico do mundo 
heduíno é outra. Sem dúvida nos dirão que todo gesto é um 
símholo; estamos de acordo com isto, com duas condições 
expressas: primeiramente, que o gesto não seja decorrência de 
um automatismo convencional e insensível à eventual ahsurdez 
dos resultados; e, em seguida, que o gesto não veicule, nem apoie 
um sentimentalismo religioso incompatível com a perspectiva do 
intelecto e da essência. 

Fundamentalmente, a Suna moral ou social é uma 
adequação direta ou indireta da vontade à norma humana; sua 
meta é realizar, não limitar, nossa natureza horizontal positiva. 
Mas, como ela se dirige a todos, forçosamente veicula elementos 
limitativos do ponto de vista da perfeição vertical. Este caráter 
horizontal e coletivo de uma certa Suna implica, pela força das 
coisas, que ela se constitua numa sorte de Mâyâ ou de upâya,^^^ 
0 que significa que ela é, simultaneamente, um suporte e um 
obstáculo e que pode mesmo se tornar um verdadeiro shirk,'^^'^ 
não para o crente convencional, sem dúvida, mas para o sâlik.iss 
A Suna média impede o 


132 A natureza humana correspondente à “era de ouro”. 

133 “Miragem salvadora”, segundo o Mahâyâna. 

134 Uma “associação” de algo a Deus. 

135 0 “viajante” espiritual. 
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homem comum de ser um animal feroz e de perder sua alma; 
mas ela pode igualmente impedir o homem de elite de 
transcender as formas e de realizar a essência. A Suna média 
tanto pode favorecer a realização vertical como pode reter o 
homem na dimensão horizontal; é ao mesmo tempo um fator de 
equilíbrio e de peso. Ela favorece a ascensão, mas não a 
condiciona; não contribui para o condicionamento da ascensão a 
não ser por seus conteúdos intrínsecos e informais, os quais, 
precisamente, são independentes em princípio das atitudes 
formais. 

Do ponto de vista da Religio Perennis, a questão da Suna 
implica um problema bastante delicado pelo fato de que a 
acentuação da Suna média e social é solidária de um psiquismo 
religioso particular, o qual exclui, por definição, outros 
psiquismos religiosos igualmente possíveis e forja, como eles, 
uma mentalidade particular, e não essencial — com toda 
evidência — à gnose islâmica. Fazendo-se abstração deste 
aspecto das coisas, é preciso não perder de vista que o profeta, 
como todo homem, foi obrigado a realizar uma multidão de atos 
durante sua vida, e que ele os fez forçosamente de tal maneira, 
e não de outra, e mesmo de maneiras diversas segundo as 
circunstâncias exteriores ou interiores. Ele pretendia servir 
como modelo global, mas nem sempre especificou que 
determinado ato tivesse o alcance de uma prescrição 
propriamente dita. Ademais, o profeta ministrou ensinamentos 
diferentes para homens diferentes sem ser, contudo, 
responsável pelo fato de que os companheiros — possuidores de 
dons bastante diversos — mais tarde transmitiram tudo o que 
viram e ouviram, e que o fizeram às vezes de maneira 
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divergente, segundo as observações ou acentuações individuais. 
A conclusão a tirar disso é que todo elemento da Suna não se 
impõe da mesma maneira, nem com a mesma certeza, e que em 
muitos casos o ensinamento reside mais na intenção do que na 
forma. 

Seja como for, há uma verdade fundamental que não deve 
ser perdida de vista: o plano das ações é em si totalmente 
humano e a insistência sobre uma multidão de formas de ação, 
de um estilo forçosamente particular, constitui um karma- 
yoga^^^ absorvente, o qual não tem relação com a via do 
discernimento metafísico e da concentração sobre o essencial. 
Na pessoa do profeta, há do simples e do complexo, e entre os 
homens há diversas vocações; o profeta personifica 
necessariamente um clima religioso — portanto humano — de 
um caráter particular, mas ele personifica igualmente, e sob um 
outro aspecto, a Verdade em si e a Via espiritual enquanto tal. 
Há uma imitação do profeta fundada na ilusão religiosa de que 
ele é intrinsecamente melhor que todos os outros profetas, 
incluindo Jesus, e há uma outra imitação do profeta fundada na 
qualidade profética em si, isto é, na perfeição do logos tornado 
homem. Esta imitação é forçosamente mais verdadeira, mais 
profunda e, portanto, menos formalista que a primeira, menos 
centrada nos atos exteriores do que sobre os reflexos dos nomes 
divinos na alma do logos humano. 

Niffari, que encarna o esoterismo propriamente dito e não 
um pré-esoterismo voluntarista e ainda em grande medida 
exoterista, deu o seguinte testemunho: “Alá me disse: ‘Formu- 


13® Uma via de ação. 
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la teu pedido dizendo ‘Senhor, como devo vincular-me 
firmemente a Ti, de maneira que, no dia de meu juízo. Tu não 
me punas, nem desvies Tua face de mim?’ Então, Eu (Alá), te 
responderei dizendo: ‘Apega-te à Suna em sua doutrina e prática 
exteriores, apega-te em tua alma interior à gnose que Eu te dei, 
e saiba que, quando me faço conhecer a ti, Eu não quero aceitar 
de ti nada da Suna, exceto o que minha gnose te traz, pois tu és 
um daqueles a quem Eu falo; tu me ouves e sabes que me ouves, 
e tu vês que sou a fonte de todas as coisas.” O comentador desta 
passagem observa que a Suna tem um alcance geral e que ela 
não faz distinção entre os buscadores da recompensa criada e os 
buscadores da essência, e que ela contém o que cada pessoa pode 
necessitar. Uma outra sentença de Niffari relata: “E Ele me diz: 
‘Minha revelação exotérica (dhâhiri) não apóia Minha revelação 
esotérica (bâtini).”’ E ainda outra, de um simbolismo abrupto 
que é preciso compreender: “As boas ações do homem piedoso são 
as más ações dos privilegiados de Alá.” O que indica o mais 
claramente possível a relatividade de alguns elementos da Suna 
e a relatividade do culto da Suna média ou intermediária. 


•k 


O adab — a polidez tradicional — é, de fato, um setor 
particularmente problemático da Suna, e isto em razão de 
dois fatores, a saber, a interpenetração estreita e a convenção 
cega. O adab pode se tornar, se for achatado, um formalismo 
separado de suas intenções profundas, a ponto de as atitudes 
formais suplantarem as virtudes intrínsecas que consti- 
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tuem sua razão de ser. Um adab mal compreendido pode dar 
lugar à dissimulação, à suscetibilidade, ã mentira, ao 
infantilismo; sob o pretexto de que não se pode contradizer um 
interlocutor, nem dizer-lhe algo desagradável, permite-se que 
ele permaneça num erro prejudicial, ou se omite de lhe 
comunicar uma informação necessária, ou se lhe inflige, por 
amabilidade, situações no mínimo indesejáveis, e assim por 
diante. Seja como for, é importante saber — e compreender — 
que 0 adab, mesmo bem compreendido, tem limites. Assim, a 
tradição recomenda cobrir o erro de um irmão muçulmano, se 
daí não resultam prejuízos, mas ela prescreve repreender esse 
irmão em particular, sem atentar para o adab, se há chance de 
que a reprimenda seja aceita; do mesmo modo, o adab não deve 
impedir a denúncia pública de erros e faltas se há risco de 
contaminarem outrem. No que diz respeito ã relatividade do 
adab, lembremos aqui que o Cheikh Darqâwi e outros, por vezes, 
obrigaram seus discípulos a romper com certas regras, sem ir 
contudo de encontro ã Lei, a Sharfah; não se trata aqui da via 
dos Malâmatiyah, que buscam a própria humilhação, mas 
simplesmente do princípio da “ruptura dos hábitos” em vista da 
“sinceridade” (çidq) e da “pobreza” (faqr) diante de Deus. 

No que diz respeito a uma certa Suna em geral, podemos 
nos referir a esta sentença do Cheikh Darqâwi, relatada por Ibn 
Ajibah: “A busca sistemática de atos meritórios e a multiplicação 
de práticas super-rogatórias são hábitos como outros; elas 
dispersam o coração. Que o discípulo atenha-se, pois, a um só 
dhikr, a uma só ação, cada qual segundo o que lhe corresponde.” 
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De um ponto de vista ligeiramente diferente, se poderia 
objetar que uma interpretação quintessencial e, por 
conseqüência, bastante livre da Suna, poderia dizer respeito 
somente a alguns sufis, e não aos sâlikün os “viajantes”. 
Diremos antes que esta liberdade diz respeito aos sufis na 
medida em que eles superaram o mundo das formas; mas ela diz 
respeito igualmente aos sâlikün na medida em que eles seguem 
em princípio a via da gnose e que seu ponto de partida se inspira 
necessariamente, por este fato, na perspectiva que é conforme a 
esta via; pela força das coisas, eles têm consciência a priori da 
relatividade das formas, de algumas delas sobretudo, de modo 
que um formalismo social com subentendidos sentimentais não 
poderia impor-se a eles. 

A relatividade de uma certa Suna, numa perspectiva que 
não é um karma-yoga, nem com mais forte razão um exoterismo, 
não invalida a importância que tem para uma civilização a 
integridade estética das formas, e isto incluindo até os objetos 
dos quais nos cercamos; pois, abster-se de um ato simbólico não 
é em si um erro, enquanto que a presença de uma forma falsa 
constitui um erro permanente;i 38 mesmo aquele que é 
subjetivamente independente dela não pode negar que se trata 
de um erro, portanto, um elemento contrário, em princípio, à 
saúde espiritual e aos imponderáveis da barakah. A decadência 
da arte tradicional acompanha a ruína da espiritualidade. 


Aqueles que ainda não alcançaram a meta. 

As igrejas modernas e os padres em vestes civis dão testemunho disso de 
uma maneira irrefutável. 
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No amidismo, tanto quanto no japa-yoga , o iniciado 
deve abandonar todas as outras práticas religiosas e colocar sua 
fé em uma única oração quintessencial. Ora, isto exprime, não 
uma opinião arbitrária, mas um aspecto da natureza das coisas; 
e este aspecto acha-se reforçado entre homens que, além desta 
redução metódica, se referem ã metafísica pura e total. Ademais, 
0 conhecimento dos diversos mundos tradicionais, portanto, da 
relatividade das formulações doutrinais ou das perspectivas 
formais, reforça a necessidade de essencialidade, de uma parte, 
e de universalidade, de outra; e o essencial e o universal são 
tanto mais imperativos pelo fato de que nós vivemos num mundo 
de supersaturação filosófica e de desintegração espiritual. 

A perspectiva que permite realizar a consciência da 
relatividade das formas conceituais e morais sempre existiu no 
islã; a passagem corânica sobre Moisés e El-Khidr testemunha 
isso, assim como alguns ahâdith que reduzem as condições da 
salvação ãs atitudes mais simples. Esta perspectiva é 
igualmente a da primordialidade e da universalidade, a da 
Fitrah, portanto, Jalâl ed-Din Rúmi a exprimiu nos seguintes 
termos: 

“Não sou cristão, nem judeu, nem pársi, nem muçulmano. 
Não sou do Oriente, nem do Ocidente, nem da terra nem do 
mar... meu lugar é o que é sem lugar, minha marca o que é sem 
marca... Coloquei de lado a dualidade e vi que os dois mundos 
não são senão um; busco o um, conheço o um, vejo o um, invoco 
0 um. Ele é o primeiro, Ele é o último, Ele é o exterior, Ele é o 
interior...” 


139 0 método invocatório, cuja semente védica está no monossílabo Om. 




CAPITULO 3 


O PROFETA 


Para o ocidental e, sem dúvida, para a maioria dos não- 
muçulmanos, Cristo e Buda representam perfeições 
imediatamente inteligíveis e convincentes, algo que é refletido, 
ademais, pelo ternário proposto por Vivekananda — inaceitável 
por várias razões — “Jesus, Buda, Ramakrishna”ú^° O profeta 
do islã, pelo contrário, parece complexo e desigual e não se impõe 
como um símbolo fora de seu universo tradicional. A razão disso 
é que, contrariamente ao que acontece com o Buda e o Cristo, 
sua realidade espiritual está coberta 


140 Inaceitável porque, em primeiro lugar, é impossível, na perspectiva 
realmente hindu, preferir o Buda e o Cristo a Rama e Krishna; em segundo 
lugar, porque para a índia o Cristo é um estrangeiro; em terceiro lugar, 
porque, se levarmos em conta mundos não hindus, não há razão para levar 
em consideração somente o Cristo, sempre do ponto de vista do hinduísmo; 
em quarto lugar, porque não há medida de comparação entre o rio 
Ramakrishna e os oceanos Shakyamuni e Jesus; em quinto lugar, porque 
Ramakrishna viveu em uma época cíclica que já não podia incluir uma 
encarnação integral da envergadura dos grandes reveladores; em sexto lugar, 
porque no sistema hindu já não há lugar, entre o nono e o décimo Avatâra de 
Vishnu — a saher, entre Buda e o futuro Kalki-Avatâra —, para outra 
encarnação plena e solar da divindade. “Um só profeta, ensina El Tahâwi, é 
mais excelente que o conjunto de todos os amigos (os santos) de Deus.” 
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por certos véus humanos e terrenos, e isto em razão de sua 
função de legislador “para este mundo”. Deste modo, ele se 
assemelha aos outros grandes reveladores semíticos, Ahraão e 
Moisés, e tamhém a Davi e Salomão. Do ponto de vista hindu, se 
poderia acrescentar que ele está próximo de Rama e de Krishna, 
cuja suprema santidade e poder salvífico não impediram toda 
sorte de vicissitudes familiares e políticas. Isto nos permite 
indicar uma distinção fundamental: não existe apenas a classe 
de reveladores que representam exclusivamente o “outro 
mundo”, tamhém há aqueles cuja atitude é ao mesmo tempo 
divinamente contemplativa e humanamente combativa e 
construtiva. 

Quando se toma conhecimento da vida de Mohammed 
pelas fontes tradicionais, dela se destacam três elementos os 
quais poderíamos designar, provisoriamente, pelos seguintes 
termos: piedade, combatividade, magnanimidade. Por 

“piedade”, entendemos o apeg'o profundo a Deus, o senso do 
mundo vindouro, a absoluta sinceridade, traços estes 
geralmente encontrados entre os santos e a fortiori nos 
mensageiros do Céu. Mencionamos isto porque aparecem na 
vida do profeta com uma função particularmente destacada e 
porque prefiguram, de certa forma, a atmosfera espiritual do 
islã.Nesta vida, houve guerras e, distinguindo-se deste fun- 


Pois os biógrafos profanos do profeta, sejam muçulmanos ou cristãos, 
sempre tratam de “desculpar” o herói, os primeiros em um sentido “laico” e 
anti-cristão, e os segundos, no melhor dos casos, com uma sorte de 
condescendência psicologista. 

142 No Cristo e no Buda não se pode falar de manifestações de piedade, isto é, 
de “temor” e de “amor”; o humano está como que extinto na mensagem divina, 
donde o “antropoteísmo” das perspectivas cristã e hudista. 
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do violento, uma grandeza de alma sobre-humana. Houve 
também matrimônios e, através deles, uma entrada deliberada 
no terrestre e no social — não dizemos “no mundano e no 
profano” — e ipso facto uma integração do humano coletivo no 
espiritual, dada a natureza “avatárica” do profeta. No plano da 
“piedade”, assinalemos o amor da pobreza, dos jejuns e das 
vigílias. Alguns, sem dúvida, objetarão que o matrimônio, e 
sobretudo a poligamia, se opõem à ascese, mas isto é esquecer, 
em primeiro lugar, que a vida conjugal não tira o rigor da 
pobreza, das vigílias e dos jejuns, e não os torna fáceis, nem 
agradáveis^^^ e, depois, que o matrimônio tinha no caso do 
profeta um caráter espiritualizado ou “tântrico”, como ademais 
todas as coisas na vida de um ser assim, em razão da 
transparência metafísica que adquirem então os fenômenos. 
Vistos do exterior, a maioria dos casamentos do profeta tinha, 
de outra parte, um alcance “político”— e a política apresenta 
aqui uma significação sagrada em conexão com o 
estabelecimento na terra de um reflexo da “Cidade de 


143 No que toca ao islã em geral, perde-se de vista com demasiada facilidade 
que a proibição às bebidas fermentadas significava um sacrifício indiscutível 
para os antigos árabes — e para todos os povos que seriam islamizados —, os 
quais conheciam todos os vinhos. O Ramadã tampouco é um prazer e a 
mesma observação vale para a prática regular — e com freqüência noturna 
— da oração; não foi, certamente, por sua “facilidade” que o islã se impôs. 
Durante nossas primeiras temporadas em cidades árabes, ficávamos 
impressionados por sua atmosfera austera e mesmo sepulcral: uma espécie 
de brancura desértica se estendia como uma mortalha sobre as casas e os 
homens; havia em tudo um ar de oração e de morte. Há nisto, 
indiscutivelmente, marcas da alma do profeta. 

144 A Suna cita esta frase do profeta: “Nunca vi uma coisa sem ver Deus nela”; 
ou: “sem ver Deus mais perto de mim do que ela”. Sobre a questão sexual, ver 
La Sagesse des Prophètes, de Ibn Arabi, capítulos sobre Mohammed e 
Salomão (livro traduzido e anotado por nosso amigo Titus Burckhardt. Albin 
Michel, Paris, 1974). 
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Deus”. Finalmente, ele deu exemplos suficientes de grandes 
abstinências, sobretudo na juventude, quando se considera que 
a paixão é mais forte, para estar ao abrigo de juízos superficiais 
a este respeito. Outra censura que se formula é a da crueldade; 
mas aqui seria melhor falar de implacabilidade, e esta tinha por 
objeto não os inimigos como tais, mas unicamente os traidores, 
de qualquer origem que eles fossem; se há dureza nisto, é a 
dureza mesma de Deus, por participação na justiça divina que 
rejeita e consome. Acusar Mohammed de possuir um caráter 
vingativo equivaleria não apenas a equivocar-se gravemente 
sobre seu estado espiritual e desnaturalizar os fatos, mas 
também a condenar ao mesmo tempo a maioria dos profetas 
judeus e a própria Bíblia. Na fase decisiva de sua missão 
terrena, quando da tomada de Meca, o enviado de Alá deu 
provas de uma mansidão sobre-humana, contrariamente ao 
sentimento unânime de seu exército vitorioso. 

Houve, no começo da carreira do profeta, obscuridades 
dolorosas e incertezas; o importante é mostrar que a missão 
mohammediana era obra não do gênio humano de Mohammed 
— gênio cuja existência ele mesmo jamais suspeitou —, mas 
essencialmente da eleição divina; de maneira análoga, as 
aparentes imperfeições, entre os grandes mensageiros, sem- 


Com todas essas considerações, nós não “atenuamos imperfeições”, mas 
explicamos fatos. A Igreja também era implacável — em nome do Cristo — 
na época em que ainda era todo-poderosa. 

Entre as numerosas manifestações de mansidão, citaremos apenas este 
hadith: “Deus não criou nada que Ele ame mais do que a emancipação dos 
escravos, e nada que Ele odeie mais do que o divórcio.” 
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pre têm um sentido positivo. A ausência total, em 
Mohammed, de qualquer ambição, leva-nos a abrir aqui um 
parêntese: sempre nos surpreendemos quando alguns, seguros 
de sua pureza de intenção, de seus talentos e de sua força 
combativa, imaginam que Deus deva se servir deles e esperam 
com impaciência, e mesmo com decepção e desconcerto, o sinal 
de chamamento celeste ou o milagre. O que eles esquecem — e 
isto é estranho vindo da parte de defensores do espiritual — é 
que Deus não precisa de ninguém e que nenhuma falta Lhe 
fazem seus dons naturais e suas paixões. O Céu só utiliza os 
talentos com a condição de que antes eles tenham sido anulados 
para Deus, ou que o homem nunca tenha sido consciente deles; 
um instrumento direto de Deus é sempre tirado das cinzas. 

Como fizemos alusão acima à natureza “avatárica” de 
Mohammed, se poderia objetar que este, segundo o islã ou, o que 
vem a dar na mesma, segundo sua própria convicção, não era e 
não poderia ser um Auatâra. Mas esta não é a questão, pois 
sabemos muito bem que o islã não é o hinduísmo e que exclui em 
particular toda idéia encarnacionista (hulül). Diremos 
simplesmente, em linguagem hindu, porque é aqui a mais direta 
ou a menos inadequada, que determinado aspecto divino 
assumiu, em tais circunstâncias cíclicas, determinada forma 
terrestre, o que está perfeitamente de acordo 


147 Pqj. exemplo, a dificuldade de elocução em Moisés indicava a proibição 
divina de divulgar os mistérios, o que implica uma superabundância de 
sabedoria. 

Um “instrumento direto” é um homem consciente de seu papel, a partir do 
momento em que este papel lhe é dado; de outra parte, qualquer um ou 
qualquer coisa pode ser um “instrumento indireto”. 
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com 0 testemunho que o enviado de Alá deu sobre sua própria 
natureza: “Quem me viu, viu Deus” (Al-Haqq, “a Verdade”); “eu 
sou Ele-mesmo, e Ele é eu-mesmo, exceto que eu sou aquele que 
sou, e Ele é Aquele que é”; “eu era profeta quando Adão ainda 
estava entre a água e a argila” (antes da Criação); “eu fui 
encarregado de cumprir minha missão desde o melhor dos 
séculos de Adão (a origem do mundo), de século em século até o 
século em que estou”á49 

Seja como for, se a atribuição da divindade a um ser 
histórico é algo repugnante ao islã, é em razão de sua 
perspectiva centrada no absoluto enquanto tal, a qual se 
enuncia, por exemplo, na concepção do nivelamento final antes 
do Juízo: só Deus permanece “vivo”, tudo é nivelado na morte 
universal, incluindo os anjos supremos, portanto também o 
“espírito” (Ar-Rüh), a manifestação divina no centro luminoso do 
cosmo. 


149 Uma sentença árabe diz que “Mohammed é um mortal, mas não como os 
demais mortais; ele é como uma jóia entre as pedras”. A maioria dos críticos 
profanos interpretou de forma equivocada esta resposta do profeta: “Quem 
sou eu senão um mortal e um enviado?” (Corão, XVII, 93) — dada a 
descrentes que pediam prodígios absurdos e deslocados — como uma negação 
do dom dos milagres, dom que o islã atribui a todos os profetas. O Cristo 
também se recusou a realizar os milagres que o tentador lhe pediu, deixando 
de lado aqui o sentido intrínseco de suas respostas. A sentença citada de 
Mohammed significa, em suma, de acordo com a perspectiva característica 
do islã, a qual enfatiza que toda aholição das leis naturais se produz “com a 
permissão de Deus” (bi-idhni-Llah): “Quem sou eu fora da graça de Deus, 
senão um homem como vós?” Acrescentemos que a Suna dá testemunho de 
um certo número de milagres de Mohammed, os quais, como argumentos 
para debilitar (mujizâf) a descrença, são diferenciados dos prodígios dos 
santos, os quais são chamados de “favores” divinos {karâmât). 
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E natural que os defensores do exoterismo {fuqahâ ou 
ulamâ azh-zhàhir, “sábios do exterior”) tenham interesse em 
negar a autenticidade dos ahâdith que se refiram à natureza 
“avatárica” do profeta, mas o conceito mesmo de “espírito 
mohammediano” {Rúh muhammad) — trata-se do logos — 
prova que esses ahâdith têm razão, seja qual for seu valor 
histórico, mesmo se fosse admitido que este valor pudesse ser 
colocado em dúvida. Cada forma tradicional identifica seu 
fundador com o divino logos e encara os outros porta-vozes do 
Céu, na medida em que os leva em consideração, como projeções 
deste fundador e manifestações secundárias do logos único. Para 
os budistas, o Cristo e o profeta não podem ser senão Budas. 
Quando o Cristo diz: “Ninguém chega ao Pai se não for por mim”, 
é 0 logos como tal que fala, ainda que Jesus se identifique 
realmente, para o mundo cristão, com este verbo uno e 
universal. 


'k 

O profeta é a norma humana sob o duplo aspecto das 
funções individuais e coletivas, ou ainda, sob o aspecto das 
funções espirituais e terrestres. 

Ele é essencialmente equilíbrio e extinção: equilíbrio do 
ponto de vista humano e extinção em face de Deus. 

O profeta é o islã. Se este último se apresenta como uma 
manifestação de verdade, de beleza e de poder — pois são estes 
três elementos que inspiram o islã e os quais ele tende, segundo 
sua natureza, a realizar em diversos planos —, o profeta encarna 
a serenidade, a generosidade e a força. Po- 
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deríamos também enumerar estas virtudes inversamente, 
segundo a hierarquia ascendente dos valores e nos referindo aos 
graus da realização espiritual. A força é a afirmação — se 
necessário combativa — da Verdade divina na alma e no mundo; 
é a distinção entre as duas guerras santas, a “maior” (akbar) e a 
“menor” (açghar), ou a interior e a exterior. A generosidade 
compensa o aspecto de agressividade da força; ela é caridade e 
perdão. 150 Estas duas virtudes complementares, a força e a 
generosidade, culminam — ou se extinguem de alguma maneira 
— em uma terceira virtude: a serenidade, que é desapeg'o em 
face do mundo e do ego, extinção diante de Deus, conhecimento 
do divino e união com Ele. 

Há uma certa relação — sem dúvida paradoxal — entre a 
força viril e a pureza virginal, no sentido de que tanto uma como 
a outra dizem respeito à inviolabilidade do sagrado,i5i a força 
em modo dinâmico e combativo, e a pureza em modo estático e 
defensivo. Poderíamos dizer também que a força, qualidade 
“guerreira”, inclui um modo ou um complemento estático ou 
passivo, que é a sobriedade, o amor da pobreza e do jejum, a 
incorruptibilidade, que são qualidades “pacíficas” ou “não 
agressivas”. Do mesmo modo, a generosidade, que “dá”, tem um 
complemento estático, a nobreza, que “é”; ou, antes, a nobreza é 
a realidade intrínseca da generosidade. A nobreza é um tipo de 
generosidade contemplativa, é o 

Segundo Al-Ghazzâli, “o princípio (açl) de todas as boas ações (mahâsin) é 
a generosidade (karam)”. Deus é “o generoso” (Al-Karim). 

É 0 que exprime o “analfabetismo” do profeta (al-ummi, “o iletrado”); a 
ciência divina não pode se implantar senão numa terra virgem. A pureza da 
Santa Virgem tem relação com a espada do Arcanjo protegendo a entrada do 
Paraíso. 
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amor da beleza no sentido mais vasto. Aqui se situa também, no 
profeta e no islã, o estetismo e o amor da limpeza, pois esta 
tira das coisas, e do corpo sobretudo, a marca de sua 
terrestrialidade e de sua queda, e os reconduz assim, 
simbolicamente e de uma certa maneira mesmo virtualmente, a 
seus protótipos imutáveis e incorruptíveis ou às suas essências. 
Quanto à serenidade, ela também tem um complemento 
necessário: a veracidade, que é como o lado ativo ou distintivo 
da serenidade. E o amor da verdade e da inteligência, bastante 
característico do islã; é, desse modo igualmente, a 
imparcialidade, a justiça. A nobreza compensa o aspecto de 
estreiteza da sobriedade, e estas duas virtudes complementares 
culminam na veracidade, no sentido de que elas se subordinam 
a esta e que, se necessário, elas se extinguem — ou parecem se 
extinguir — diante dela.^®^ 

As virtudes do profeta formam, por assim dizer, um 
triângulo: a serenidade-veracidade constitui o topo, e os dois 
outros pares de virtudes — generosidade-nobreza e força- 
sobriedade — formam a base; os dois ângulos desta estão em 
equilíbrio e se reduzem de alguma maneira à unidade no 


152 0 profeta disse que “Deus detesta a sujeira e o barulho”, o que é bem 
característico do aspecto de pureza e de calma da contemplação, aspecto que 
é percebido na arquitetura islâmica, da Alhambra ao Taj Mahal, 
geograficamente falando. Nos pátios das mesquitas e dos palácios, a calma e 
0 equilíbrio são encontrados no murmúrio dos jatos d’água, cuja monotonia 
ondulatória ecoa os arabescos. Para o islã, a arquitetura é, ao lado da 
caligrafia, a arte sagrada por excelência. 

153 As três virtudes de força, de generosidade e de serenidade — e com elas 
as três outras virtudes — se exprimem já na sonoridade das palavras do 
segundo Testemunho de Fé (Shahâdah): Muhammadun Rasülu ‘Llah 
(“Mohammed é o enviado de Deus”). 
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topo. A alma do profeta, dissemos, é essencialmente equilíbrio e 

extinção. 154 


•k 


A imitação do profeta implica: a força em relação a si 
mesmo, a generosidade para com os outros, a serenidade em 
Deus e por Deus. Poderíamos dizer também: a serenidade pela 
piedade, no sentido mais profundo deste termo. 

Esta imitação implica ademais: a sobriedade em face do 
mundo, a nobreza em nós mesmos, em nosso ser, a veracidade 
por Deus e Nele. Mas é preciso não perder de vista que o mundo 
está também em nós mesmos e que, inversamente, não somos 
distintos da criação que nos envolve e, enfim, que Deus criou 
“pela Verdade” (bil-Haqq). O mundo em suas perfeições e em seu 
equilíbrio é uma expressão da Verdade divina. i55 

O aspecto “força” é igualmente, e mesmo antes de tudo, o 
caráter ativo e afirmativo do meio espiritual ou do método. O 
aspecto “generosidade” é também o amor de nossa alma imortal 
e 0 aspecto “serenidade”, que a priori é ver tudo em 


Seria falso querer enumerar desta maneira as virtudes do Cristo, pois não 
se poderia dizer que elas o caracterizam, dado que o Cristo manifesta a 
divindade, e não a perfeição humana, pelo menos de uma maneira expressa 
e explícita, compreendendo também as funções coletivas do homem terrestre. 
O Cristo é a divindade, o amor, o sacrifício; a Virgem é a pureza e a 
misericórdia. De uma maneira análoga, se poderia caracterizar o Buda pelos 
seguintes termos: renúncia, extinção, piedade, pois são estas qualidades ou 
atitudes que ele encarna de modo particular. 

155 Uma expressão, isto é, do puro espírito ou, em termos hindus, da pura 
“consciência” (Chit) que se objetiva a si mesma em Mâyâ pelo ser (Saí). 
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Deus, é também ver Deus em tudo. Podemos ser serenos porque 
sabemos que “só Deus é”, que o mundo com seus problemas é 
“não-real”, mas podemos ser serenos também porque nos damos 
conta — admitindo a realidade do mundo — que “todas as coisas 
são desejadas por Deus”, que a vontade divina age em tudo, que 
tudo simboliza Deus sob determinado aspecto e que o 
simbolismo é para Deus uma “maneira de ser”, se podemos 
assim nos expressar. Nada está fora de Deus; Deus não está 
ausente de nada. 

A imitação do profeta é a realização do equilíbrio entre 

nossas tendências normais ou, mais precisamente, entre nossas 

virtudes complementares, e é, em seguida, e sobretudo, sobre a 

/ 

base desta harmonia, a extinção na unidade divina. E assim que 
a base do triângulo se reabsorve de alguma maneira no topo, que 
aparece como sua síntese ou sua origem, ou como seu fim, sua 
razão de ser. 


"k "k "k 

Se agora voltarmos à nossa descrição dada anteriormente, 
mas formulando-a diferentemente, diremos que Mohammed é a 
forma humana orientada para a essência divina. Esta “forma” 
tem dois aspectos principais, correspondendo respectivamente à 
base e ao topo do triângulo, a saber, a nobreza e a piedade. Ora, 
a nobreza é feita de força e generosidade, e a piedade — no nível 
de que se trata aqui — é feita de sabedoria e santidade. 
Acrescentaremos que é preciso entender por “piedade” o estado 
de “servidão espiritual” (ubüdiyah) no sentido mais elevado do 
termo, compreendendo a perfeita 
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“pobreza” {faqr, de onde vem a palavra faqir) e a “extinção” 
(fana) diante de Deus, o que não deixa de ter relação com o 
epíteto “iletrado” (ummi) atribuído ao profeta. A piedade é o que 
nos liga a Deus. No islã, este algo é antes de tudo, na medida do 
possível, a compreensão da evidente unidade divina — pois 
aquele que é “responsável” deve apreender esta evidência e não 
há aqui linha de demarcação rigorosa entre o “crer” e o “saber” 

— e, em seguida, a realização da unidade para além de nossa 
compreensão provisória e “unilateral”, sendo esta a ignorância 
em face do conhecimento pleno: não há santo (wâli, 
“representante”, portanto, “participante”) que não seja 
“conhecedor por Deus” {'ârif hil-Llâh). E isto explica por que a 
piedade — e, com mais forte razão, a santidade, que é sua flor 

— tem no islã um ar de serenidade^^e trata-se de uma piedade 
que se abre essencialmente para a contemplação e a gnose. 

Ou ainda: para caracterizar o fenômeno mohammediano, 
podemos dizer que a alma do profeta é feita de nobreza e de 
serenidade, esta compreendendo a sobriedade e a veracidade e 
aquela a força e a generosidade. A atitude do profeta em face da 
alimentação e do descanso é determinada pela sobriedade; e sua 
atitude em face da mulher, pela generosidade. O objeto real da 
generosidade é aqui o pólo “substância” do gênero humano, este 
pólo — a mulher — sendo encarado sob seu aspecto de espelho 
da infinitude beatífica de Deus. 


1®® É por esta razão que alguns criticam esta piedade de “fatalista” e 
“quietista”. As tendências em questão já aparecem no próprio termo islãm, 
“abandono” (a Deus). 
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O amor ao profeta constitui um elemento fundamental na 
espiritualidade do islã, apesar deste amor não dever ser 
entendido no sentido de uma bhakti personalista, a qual 
pressuporia a divinização exclusiva do herói. E por verem no 
profeta o protótipo e o modelo das virtudes que fazem a 
deiformidade do homem e a heleza e o equilíbrio do universo, e 
que constituem outras tantas chaves ou vias para a unidade 
libertadora — é por isto que os muçulmanos o amam e o imitam 
até nos menores detalhes de sua vida cotidiana. O profeta, da 
mesma forma que o islã como um todo, constitui um molde 
celeste pronto para receber o influxo da inteligência e da vontade 
do fiel, e no qual mesmo o esforço se torna uma espécie de 
repouso sobrenatural. 


"k "k "k 

“Na verdade. Deus e seus anjos abençoam o profeta; ó vós 
que credes, invocai bênçãos sobre ele e saudai-o!”!^® Este 
versículo constitui o fundamento escriturário da “Oração do 
profeta” — ou, mais exatamente, da “Bênção do profeta” —, 


157 Pq], “exclusiva” se entende ver o divino, na prática, apenas sob uma forma 
humana e não fora dela, como acontece no culto de Râma ou de Krishna. 
Lembremos a este respeito a analogia entre os Avatâras hindus e os profetas 
judeus: estes permaneceram no quadro do judaísmo como os primeiros 
permaneceram no quadro do hinduísmo, como uma única e grande exceção 
de cada lado: o Buda e o Cristo. Davi legou os Salmos e Salomão o Cântico 
dos Cânticos, como Rama inspirou o Ramayana e o Yoga-Vasishtha (ou 
Mahâramâyana), e como Krishna inspirou o Mahâbharata com o Bhagavad 
Gita, e também o Shrimad Bhagavatam. 

158 Corão, XXXII, 56. 
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oração que tem um emprego geral no islã, já que o Corão e a 
Suna a recomendam, mas que se reveste de um caráter 
particular no esoterismo, no qual ela é um símbolo de base. A 
significação esotérica deste versículo é a seguinte: Deus, o Céu e 
a Terra — ou o princípio (que é não-manifestado), a 
manifestação supraformal (os estados angélicos) e a 
manifestação formal (compreendendo os homens e os djins*, isto 
é, as duas categ'orias de seres corruptíveis^^^, por isso a 
necessidade de uma injunção) — conferem (ou transmitem, 
segundo o caso) graças vitais à manifestação universal ou, sob 
outro aspecto, ao centro desta, o qual é o intelecto cósmico. 
Quem invoca bênçãos sobre o profeta, o faz também 
implicitamente para o mundo e o espírito universal (Ar-Rúh),^®^ 
0 universo e o intelecto, a totalidade e o centro, de maneira que 
a bênção recai, decuplicada, da parte de cada uma dessas mani- 


* Poderíamos traduzir djin por “gênio”. Segundo a cosmologia islâmica, trata- 
se de seres do “domínio intermediário” ou “mundo imaginai”, situado entre o 
mundo dos homens e o dos anjos e demônios. Se os anjos são feitos de “luz” e 
os homens de carne e osso, os djins são “espíritos ígneos”. São imperceptíveis 
aos cinco sentidos, mas perceptíveis espiritualmente; contudo, são capazes de 
assumir formas corpóreas, como os gnomos, duendes e leprechauns. Há djins 
que ajudam os homens e outros que os prejudicam. (N. do T.) 

159 São os dois “pesos” ou “espécies pesadas” (ath-thaqalân) de que fala o 
Corão (Surata do misericordioso, 31). Os homens são criados de “terra 
argilosa” (tin), isto é, de matéria, e os djins de “fogo”, de substância imaterial 
ou anímica, “sutil” (sukshma) como diriam os hindus. Os anjos são criados de 
“luz” (nür), de substância informal. Suas diferenças são comparáveis ãs das 
cores, dos sons ou dos perfumes, não das formas, que lhes aparecem como 
petrificações ou fragmentações. 

Esta prece equivale, por conseqüência, em parte pelo menos, ao voto 
búdico: “Que todos os seres sejam felizes”. 

Chamado também “intelecto primeiro” {Al-‘Aql al-aivival); ele é “criado” 
ou “incriado”, segundo as maneiras de encará-lo. 
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festações do princípio, sobre o homem que pôs seu coração 
nesta oração. 

Os termos da “Oração do profeta” são em geral os 

seguintes, ainda que haja variações e múltiplos 

/ 

desdobramentos: “O (meu) Deus (Allahummá), abençoa nosso 
Senhor Mohammed, teu servidor (‘Abd) e teu enviado (Rasül), o 
profeta iletrado (An-Nabi el-ummi), sua família e seus 
companheiros, e saúda-os.” As palavras “saudar” (sallam) e 
“saudação” (taslim) ou “paz” {salâmY^^ significam, da parte do 
crente, uma homenagem reverenciai (o Corão diz: “E apresentai- 
lhe a saudação!”), portanto, uma atitude pessoal, ao passo que 
invocar bênçãos faz a divindade intervir, pois é ela que abençoa. 
Da parte de Deus, a “saudação” é um “olhar” ou uma “palavra”, 
isto é, um elemento de graça, não “central” como no caso da 
“bênção” (çalât: çallâ ‘alâ, “orar sobre”), mas “periférico”, ou seja, 
referindo-se ao indivíduo e à vida, não ao intelecto e à gnose. É 
por isto que a menção do nome de Mohammed se faz 
acompanhar da “bênção” e da “saudação”. 


“A quem invoca bênçãos sobre mim, uma vez que seja, disse o profeta. 
Deus 0 abençoará dez vezes...” Citemos também este hadith: “Na verdade, o 
arcanjo Gabriel veio a mim e me disse: O Mohammed, ninguém de tua 
comunidade invoca bênçãos sobre ti sem que Eu o abençoe dez vezes, e 
ninguém de tua comunidade te saúda sem que Eu o saúde dez vezes.” De 
acordo com outro hadith, Deus cria, de cada oração sobre o profeta, um anjo, 
0 que faz todo sentido do ponto de vista da economia das energias espirituais 
e cósmicas. — Nossos leitores habituais estão familiarizados com essas 
categorias vedantinas de formulação guenoniana: manifestação grosseira ou 
“material” e manifestação sutil ou “anímica” — estas duas constituindo a 
manifestação formal. Há em seguida a manifestação informal (supraformal) 
ou “angélica”, a qual, juntamente com a manifestação formal, constitui a 
manifestação como tal. Há, enfim, a não-manifestação, que é o princípio e que 
compreende o ser e o não-ser (supra-ser). A base destas categorias é a 
distinção inicial entre o princípio e a manifestação. 

Saudar, em árabe, é “dar a paz”; é pronunciar: “Que a paz esteja convosco” 
(as-salâmu ‘alaikum). 
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ao passo que os nomes dos outros “enviados” e dos anjos são 

acompanhados apenas da “saudação”: do ponto de vista do islã, 

é Mohammed que encarna “realmente” e “definitivamente” a 

revelação, e esta corresponde à “bênção”, não à “saudação”. No 

mesmo sentido mais ou menos exotérico, se poderia observar que 

a “bênção” se refere à inspiração profética e ao caráter 

“relativamente único” e “central” do Avatâra encarado, a 

“saudação” se referindo à perfeição humana, cósmica, 

existencial, de todos os Avatâras, ou ainda à perfeição dos 

anjos. A “bênção” é uma qualidade transcendente, ativa e 

“vertical”; a “saudação”, uma qualidade imanente, passiva e 

“horizontal”. Ou ainda, a “saudação” toca o “exterior”, o 

“suporte”, enquanto que a “bênção” diz respeito ao “interior”, o 

“conteúdo”, trate-se de atos divinos ou de atitudes humanas. Há 

aí toda a diferença entre o “sobrenatural” e o “natural”: a 

“bênção” significa a presença divina na medida em que ela é um 

influxo incessante, algo que no microcosmo — o intelecto — se 

torna intuição ou inspiração e, no profeta, a revelação. De outra 

parte, a “paz” ou a “saudação” significam a presença divina 

enquanto inerente ao cosmos, o que no microcosmo se torna a 

inteligência, a virtude, a sabedoria; ela deriva do equilíbrio 

/ 

existencial, da economia cósmica. E verdade que a inspiração 
intelectiva — ou a ciência infusa — é igualmente “sobrenatural”, 
mas ela o é, por assim dizer, 

O Espírito (Er-Rüh) é exceção em razão de sua posição central entre os 
anjos, posição que lhe confere a função “profética” por excelência; o Corão o 
menciona separadamente dos anjos, e também se diz que ele não teve de se 
prostrar, como os anjos, diante de Adão. Segundo a lógica muçulmana, ele 
mereceria, como Mohammed, tanto a salât como o salâm. O arcanjo Gabriel 
personifica uma função do espírito, a saber o raio celeste que alcança os 
profetas na Terra. 
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de uma maneira “natural”, dentro do quadro e segundo as 
possibilidades da “natureza”. 

Segundo o Cheikh* Ahmed al-Alawi, o ato divino (tajalli) 
exprimido pela palavra çalli (“abençoa”) é como o relâmpago na 
instantaneidade, e inclui a extinção, num grau ou noutro, do 
receptáculo humano que o experimenta, ao passo que o ato 
divino expresso pela palavra sallim (“saúda”) expande a 
presença divina nas modalidades do próprio indivíduo. E por 
isto, disse 0 Cheikh, que o faqir deve sempre pedir o salâm (a 
“paz”, que corresponde à “saudação” divina) para que as 
revelações ou intuições não desapareçam como o resplendor do 
relâmpago, mas se fixem em sua alma. 

O versículo corãnico que institui a bênção 
mohammediana diz que “Deus e seus anjos abençoam o profeta”, 
mas a “saudação” só é mencionada no fim do versículo, quando 
se trata dos crentes; a razão é que o taslim (ou salâm) está aqui 
subentendido, o que significa que ele no fundo é um elemento da 
çalât e que dela se dissocia apenas a posteriori e em função das 
contingências do mundo. 


'k 'k 'k 


A intenção iniciática da “Oração do profeta” é a aspiração 
do homem por sua totalidade. A totalidade é aquilo de 


* Apesar de tanto o dicionário Aurélio como o Houaiss imprimirem “xeque”, 
preferimos a grafia “cheikh” pela seguinte razão. “Cheikh” indica melhor a 
pronúncia do termo em árahe do que “xeque”, o qual elimina o “i” e muda o 
som do “kh” para o som de “k” (o “kh” é uma consoante aspirada semelhante 
ao “ch” do alemão “ach” e ao “j” espanhol, como em “jueves”). {N. do T.) 

E ele 0 faz, precisamente, por meio da “Oração do profeta”. 
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que nós somos uma parte. Ora, não somos uma parte de Deus, 
que é sem partes, mas da Criação, cujo conjunto é o protótipo e 
a norma de nosso ser, e cujo centro, Ar-Rúh, é a raiz de nossa 
inteligência; esta raiz veicula o “intelecto incriado” (increatus et 
increabilis, segundo Mestre Eckhartj.i^® A totalidade é 
perfeição: a parte como tal é imperfeita, pois ela manifesta uma 
ruptura de equilíbrio existencial, portanto, da totalidade. Em 
face de Deus, não somos “nada” ou somos “tudo”, segundo as 
maneiras de ver,^^'^ mas nunca somos parte. Mas somos, por 
outro lado, parte em relação ao universo, que é o arquétipo, a 
norma, o equilíbrio, a perfeição; trata-se do “homem universal” 
(Al-Insân al-kâmU),^^^ cuja manifestação humana é o profeta, o 
logos, 0 Auatâra. O profeta — sempre no sentido esotérico e 
universal do termo — é, assim, a totalidade da qual nós somos 
um fragmento. Mas esta totalidade se manifesta também em nós 
mesmos, e de uma maneira direta: é o centro intelectual, o “olho 
do coração”, sede do “incriado”, ponto celeste ou divino do qual o 
ego é a periferia microcósmica.^^^ nós somos, pois, “periferia” em 
relação ao intelecto (Ar-Rüh) e “parte” em relação ã 


166 Segundo a perspectiva da unidade de essência, esta raiz se identifica 
também com o “intelecto incriado”. 

1®"^ “Nada” do ponto de vista comum e “separativo”, e “tudo” do ponto de vista 
“unitivo”, 0 da “unicidade do real” {wahdat Al-Wujüd). 

1®® Cf. De VHomme Universel, de Abd Al-Karim Al-Jifi (traduzido e comentado 
por Titus Burckhardt). 

1®® Do mesmo modo, o lótus sobre o qual o Buda repousa é, simultaneamente, 
0 universo manifestado e o coração do homem, cada qual encarado enquanto 
suporte do Nirvana. Da mesma maneira também, a Santa Virgem é 
simultaneamente a pura substância universal (Prakriti), matriz do espírito 
divino manifestado e também de todas as criaturas — sob o aspecto de sua 
deiformidade —, e a substância primordial do homem, sua pureza original, 
seu coração enquanto suporte do verbo liberador. 
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Criação (Al-Khalq). O Avatâra representa estes dois pólos ao 
mesmo tempo: ele é nossa totalidade e nosso centro, nossa 
existência e nosso conhecimento. A “Oração do profeta” — como 
toda fórmula análoga — terá, por conseqüência, não apenas o 
sentido de uma aspiração rumo a nossa totalidade existencial, 
mas também, e por isso mesmo, a de uma “actualização”* de 
nosso centro intelectual, os dois pontos de vista estando, 
ademais, inseparavelmente ligados. Nosso movimento rumo ã 
totalidade — movimento cuja expressão mais elementar é a 
caridade, isto é, a abolição da cisão ilusória e passional entre 
“eu” e 0 “outro” — purifica ao mesmo tempo o coração ou, dito de 
outro modo, liberta o intelecto dos entraves que se opõem ã 
contemplação unitiva. 

Na bênção mohammediana — a “Oração do profeta” — os 
epítetos do profeta se aplicam igualmente — ou antes a fortiori 
— à totalidade e ao centro dos quais Mohammed é a expressão 
humana, ou “uma expressão” levando-se em conta a 
humanidade de todos os tempos e de todos os lugares. O nome 
de Mohammed significa “o glorificado” e indica a perfeição da 
Criação, a qual é atestada também pelo Gênesis: “E Deus viu 
que era bom”. De outra parte, as palavras “nosso Senhor” 
(Seyyiâunâ), que precedem o nome Mohammed, indicam a 
qualidade primordial e normativa do cosmo em relação a nós. 


* “Actualização”: este termo perdeu, no Português moderno, seu sentido mais 
filosófico. Tanto em francês como em inglês, e em outras 
línguas/actualização” significa — além de “modernizar” e de “tornar atual” — 
a passagem da potência ao ato, a transformação de um estado potencial para 
a existência efetiva. “Actualizar” significa, então, “realizar”, “concretizar”, 
“efetivar”. É neste sentido mais amplo que o utilizamos aqui. (N. do T.) 
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O epíteto que acompanha o nome de Mohammed na 
“Oração do profeta” é “teu servidor” (‘Abduka): o macrocosmo é 
“servidor” de Deus, porque a manifestação está subordinada ao 
princípio, ou o efeito ã causa; a Criação é “Senhor” em relação ao 
homem, e “servidor” em face do Criador. O profeta — como a 
Criação — é, portanto, essencialmente, um “istmo” (barzakh), 
uma “linha de demarcação” ao mesmo tempo que um “ponto de 
contato” entre dois graus de realidade. 

Vem em seguida o epíteto “teu enviado” (rasüliká): este 
atributo diz respeito ao universo enquanto transmissor das 
possibilidades do ser às suas próprias partes — aos microcosmos 
— mediante os fenômenos ou símbolos da natureza. Esses 
símbolos são os “sinais” ou “signos” (âyât) de que fala o Corão, 
as provas de Deus que o Livro Sagrado recomenda ã meditação 
“daqueles que são dotados de entendimento”. As 
possibilidades assim manifestadas transcrevem, no mundo 
“exterior”, as “verdades principiais” (haqâiq), como as intuições 
intelectuais e os conceitos metafísicos as transcrevem no sujeito 
humano; o intelecto, como o universo, é “enviado”, “servidor”, 
“glorificado” e “nosso Senhor”. 

A “Oração do profeta” inclui, por vezes, os dois seguintes 
atributos: “teu profeta” (Nabiyuká) e “teu amigo” (Habibukà)', 
este último qualificativo exprime a intimidade, a proximi- 

170 Vimos anteriormente que o termo “signo”, ou “sinal”, quando não se trata 
de fenômenos deste mundo, se aplica aos versículos do Corão, o que mostra 
bem a analogia entre a natureza e a revelação. 

É, pois, plausível que uma tradição possa se fundar inteiramente sobre 
este simbolismo; é o caso especialmente do xintoísmo e da tradição do 
Cachimbo Sagrado (calumet) dos índios da América do Norte. 
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dade generosa — não a oposição — entre a manifestação e o 
princípio. Quanto ao termo “profeta” (Nabi), indica uma 
“mensagem particular”, não a “mensagem universal” do 
“enviado” no mundo, é o conjunto das determinações 

cósmicas — incluindo as leis naturais — que dizem respeito ao 
homem; e, em nós mesmos, é a consciência de nossos fins 
últimos, com tudo o que ela implica para nós. 

Quanto ao epíteto “o profeta iletrado” (An-Nabi al-ummi) 
ele exprime a “virgindade” do receptáculo, seja ele universal ou 
humano. Com relação à inspiração, nada o determina exceto 
Deus. Diante do Cálamo divino, ele é uma folha hranca. Nenhum 
outro a não ser Deus preenche a Criação, o intelecto, o Auatâra. 

A “hênção” e a “saudação” se aplicam não apenas ao 
profeta, mas tamhém à “sua família e a seus companheiros” 
(‘âlihi wa-çahbihi). Ou seja: na ordem macrocósmica, ao Céu e ã 
Terra, ou ãs duas manifestações, informal e formal e, na ordem 
microcósmica, ã alma e ao corpo, o profeta sendo no primeiro 
caso 0 espírito divino (Ar-Rüh), e no segundo, o intelecto (Al- 
Aql), ou 0 “olho do coração” (Ain Al-Qalb). O intelecto e o espírito 
coincidem em sua essência, no sentido 


0 Nabi não é tal porque recebe e transmite uma mensagem particular, 
isto é, limitada a determinadas circunstâncias, mas porque ele possui a 
nubuwwah, o mandato profético. Todo Rasül é Nabi, mas nem todo Nabi é 
Rasül, um pouco como toda águia é um pássaro, mas nem todo pássaro é uma 
águia. O sentido de “mensagem particular” se impõe, não apenas pelo fato de 
que 0 homem é Nabi, mas pelo fato de que ele o é sem ser Rasül É enquanto 
Nabi, e não enquanto Rasül, que Mohammed é “iletrado”, do mesmo modo 
como — para retomar nossa comparação — é enquanto pássaro que a águia 
pode voar, e não porque é uma águia. 
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de que o primeiro é como um raio do segundo. O intelecto é o 
“espírito” no homem; o “espírito divino” não é outro que o 
intelecto universal. 

Os epítetos do profeta marcam as virtudes espirituais; 
destas as principais são: a “pobreza” ifaqr, qualidade do 
depois a “generosidade” (Karam, qualidade do Rasül)^'^'^ e, 
enfim, a “veracidade” ou “sinceridade” (çidq, ikhlâç, qualidade 
do Nabi al-ummi)d'^^ A “pobreza” é a concentração espiritual ou, 
antes, seu aspecto negativo e estático, a não-expansão e, por 
conseqüência, a humildade, no sentido de “cessação do fogo das 
paixões” (Tirmidhí). Quanto à generosidade, ela é vizinha da 
nobreza (sharaf); é a abolição do egoísmo, a qual implica o amor 
do próximo, no sentido de que a distinção passional entre “eu” e 
0 “outro” é então superada. Enfim, a veracidade é a qualidade 
contemplativa da inteligência e, no plano racional, a lógica ou a 
imparcialidade; em uma palavra, é o amor da verdade. 

Do ponto de vista iniciático, a “Oração do profeta” se 
refere ao estágio intermediário, isto é, à “expansão” que segue à 
“purificação” e que precede ã “união”; e é aí que reside o 
significado profundo deste hadith: “Ninguém encontrará Deus 
se antes não tiver encontrado o profeta”. 


No sentido de que o ‘Abd não tem nada que lhe pertença propriamente. 

O Rasül é, de fato, uma “misericórdia” (rahmah); ele é o próprio 
desinteresse, a encarnação da caridade. 

A veracidade é inseparável da virgindade do espírito, no sentido de que 
este deve ser livre de todo artifício, de todo preconceito, de toda interferência 
passional. 

™ Este é também o sentido iniciático deste dito do Evangelho: “Ninguém 
chega ao Pai se não for por mim”. E preciso, não obstante, levar em conta a 
diferença de ênfase que distingue a perspectiva cristã do sufismo. 
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A “Oração do profeta” é comparável a uma roda: o voto de 
bênção é o eixo, o profeta é o centro, sua família constitui os raios 
e seus companheiros, o aro externo. 

Segundo a interpretação mais ampla desta oração, o voto 
de bênção corresponde a Deus; o nome do profeta, ao espírito 
universal;!'^'^ a família, aos seres que participam de Deus — pelo 
espírito — de uma maneira direta; os companheiros, aos seres 
que participam de Deus indiretamente, mas sempre graças ao 
espírito. Este limite extremo pode ser definido de diferentes 
maneiras, segundo se pense no mundo muçulmano ou na 
humanidade inteira, ou em todas as criaturas terrestres, ou 
mesmo no universo total, 

A vontade individual, que é simultaneamente eg'oísta e 
dissipada, deve se converter ã vontade universal, que é 
“concêntrica” e que transcende o humano terreno. 

•k 

O profeta é, enquanto princípio espiritual, não apenas a 
totalidade da qual nós somos partes separadas, fragmentos, mas 
também a origem em relação ã qual nós somos desvios. Ou 
seja, 0 profeta enquanto norma é não apenas o “homem 


Ar-Rüh, contendo os quatro arcanjos; no plano terrestre e no cosmo 
muçulmano, é o profeta e os quatro califas. 

O simbolismo da “Oração do profeta” corresponde exatamente ao da roda 
de orações do budismo tibetano: uma prece, escrita num pedaço de papel, 
abençoa o universo por sua rotação. 

1 '^® É neste sentido que, segundo São Bernardo, nosso ego deve nos aparecer 
como “algo de desprezível”, e que, segundo Mestre Eckhart, é preciso “odiar 
a própria alma”. 
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total” (al-Insân al-Kâmil), mas também o “homem antigo” (al- 
Insân al-Qadim). Há aí como que uma combinação de um 
simbolismo espacial com um simbolismo temporal: realizar o 
“homem total” (ou “universal”) é sair de si mesmo, projetar sua 
vontade no “outro” absoluto, expandir-se na vida universal que 
é a de todos os seres; e realizar o “homem antigo” (ou 
“primordial”) é retornar à origem que levamos em nós mesmos; 
é retornar à infância eterna, repousar em nosso arquétipo, nossa 
forma primordial e normativa, ou em nossa substância deiforme. 
Segundo o simbolismo espacial, a via para a realização do 
“homem total” é a altura, a vertical ascendente que se desdobra 
na infinitude do Céu; e, de acordo com o simbolismo temporal, a 
via rumo ao “homem antigo” é o passado no sentido quase 
absoluto, a origem divina e eterna. A “Oração do profeta” se 
refere ao simbolismo espacial pelo epíteto Rasül, “enviado” —, 
mas aqui a dimensão é descrita em sentido descendente — e ao 
simbolismo temporal, pelo epíteto Nabi al-ummi, “profeta 
iletrado”, o qual se refere evidentemente à origem. 

Por isso, 0 termo “homem antigo” se refere mais 
particularmente ao intelecto, ã perfeição de “consciência”, e o 
termo “homem total” à existência, à perfeição de “ser”. Mas, ao 
mesmo tempo, no próprio plano do simbolismo espacial, o centro 
se refere ainda ao intelecto, enquanto que, no plano do 
simbolismo temporal, a duração representa a existência, pois ela 
se estende indefinidamente. Podemos estabelecer 


Isto joga uma luz reveladora sobre o significado da tradição como tal e 
também, em particular, sobre o culto dos ancestrais. 
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uma relação entre a origem e o centro, de uma parte, e entre a 
duração e a totalidade — ou ilimitação —, de outra; poderíamos 
mesmo dizer que a origem, inapreensível em si, se situa para 
nós no centro, e que a duração, que nos escapa de todas as 
partes, coincide para nós com a totalidade. E igualmente: 
partindo da idéia de que o “homem total” diz respeito mais 
particularmente ao macrocosmo, e o “homem antigo” ao 
microcosmo, podemos dizer que, em sua totalidade, o mundo é 
existência, enquanto que, na origem, o microcosmo humano é 
inteligência, de uma certa maneira pelo menos, pois não saímos 
do âmhito do criado e das contingências. 

No plano do “homem total”, podemos distinguir duas 
dimensões, o “Céu” e a “Terra”, ou a “altura” {tül) e a “largura” 
(‘ardh): a “altura” une a Terra ao Céu, e este elo é, no profeta, o 
aspecto Rasül (“enviado”, portanto revelador), enquanto que a 
Terra é o aspecto ‘Abd (“servidor”). Estas são as duas dimensões 
da caridade: amor de Deus e amor do próximo em Deus. 

No plano do “homem antigo”, não distinguimos duas 
dimensões já que, na origem, o Céu e a Terra nada mais eram 
do que apenas um; este plano, vimos acima, se refere ao “profeta 
iletrado”. Sua virtude é a humildade ou a pohreza: não ser nada 
além do que Deus nos fez, sem acrescentar o que quer que seja; 
a virtude pura é apofática. 

Resumiremos esta doutrina nestes termos: a natureza do 
profeta inclui as duas perfeições de totalidadee de ori- 


“Deus diz: ‘Ó Adão, faça-os conhecer seus nomes!’” (Corão, II, 33). “E 
quando Nós dissemos aos anjos: ‘Prosternai-vos diante de Adão!’” (Corão, II, 
34) 
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gemi82; Mohammed encarna a totalidade teomorfa e 
harmoniosa^ss da qual somos fragmentos, e a origem em relação 
à qual nós somos estados de queda, sempre enquanto indivíduos. 
Para o sufi, seguir o profeta é estender a alma à vida de todos os 
seres, “servir a Deus” (‘ibâdah) e “rezar” (dhakará) com todos e 
em todosp®^ mas é também reduzir a alma à “lembrança divina” 
(dhikru ‘Llâh) da alma única e primordial.^®® Em última análise, 
e através dos vários pólos encarados — pólos de totalidade e de 
origem, de plenitude e de simplicidade —, significa realizar 
tanto 0 “infinitamente outro” como o “absolutamente si-mesmo”. 

O sufi, a exemplo do profeta, não quer nem “ser Deus”, 
nem ser “outro que Deus”; e isto não deixa de ter relação com 
tudo 0 que acabamos de dizer, nem com a distinção entre a 
“extinção” (fana) e a “permanência” (baqã). Não há extinção em 
Deus sem caridade universal, e não há permanência Nele sem 
esta suprema pobreza que é a submissão à origem. O profeta 
representa, já o vimos, a universalidade e a primordialidade, 
assim como o islã, segundo sua intenção profunda, é “aquilo que 
está por toda parte” e “aquilo que sempre foi”. 


•k 


182 “Certamente, Nós criamos o homem sob a forma mais bela.” (Corão, XCV, 
4) 

183 Estas duas qualidades são essenciais. A criação é “boa” porque é feita à 
imagem de Deus, e porque ela compensa seus desequilíbrios — 
ontologicamente necessários sob pena de inexistência — pelo equilíbrio total, 
que os “transmuta” indiretamente em fatores de perfeição. 

18^1 “Os sete Céus e a Terra e aqueles que neles se encontram O louvam e não 
há nada que não cante seus louvores, mas vós não compreendeis seu canto...” 
(Corão, XVII, 44) 

185 “E cada vez que receberem um fruto (no Paraíso), eles dirão: ‘Eis que já 
havíamos recebido este fruto anteriormente...” (Corão, II, 25) 
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Todas essas considerações permitem compreender a que 
ponto a maneira islâmica de encarar o profeta difere do culto 
cristão ou budista do homem-Deus. A sublimação do profeta se 
faz, não a partir de uma divindade terrestre, mas mediante um 
tipo de mitologia metafísica: ou Mohammed é um homem entre 
os homens — não dizemos “homem comum” —, ou é idéia 
platônica, símbolo cósmico e espiritual, logos insondável,^®® mas 
jamais é Deus encarnado. 

O profeta é, antes de tudo, uma síntese que combina a 
“pequenez” humana com o mistério divino. Este aspecto de 
síntese, ou de conciliação de opostos, é característico do islã e 
resulta expressamente de seu papel de “última revelação”: se o 
profeta é o “selo da profecia” (khâtam na-nubuwwah) ou “dos 
enviados” (al-mursalin), isto implica que ele apareça como uma 
síntese de tudo o que veio antes dele; daí seu aspecto de 
“nivelamento”, este algo de “anônimo” e de “inumerável” que 
aparece igualmente no Corão. Aqueles que, referindo-se ao 
exemplo de Jesus, consideram Mohammed demasiadamente 
humano para poder ser um porta-voz de Deus, seguem uma 
linha de raciocínio idêntica a daqueles que, referindo-se ã 


1®® É dito que, sem Mohammed, o mundo não teria sido criado; ele é, pois, o 
logos, não enquanto homem, mas em sua “realidade interior” (haqiqah) e 
enquanto “luz mohammediana” (Nür muhammadi). É dito igualmente que 
as virtudes do profeta são criadas porque elas são humanas, mas que não 
ohstante isso elas são “eternas enquanto qualidades Daquele cujo atrihuto é 
a eternidade” (segundo Al-Burdah, do Cheikh al-Buçiri). Da mesma maneira, 
0 profeta tem o nome de Haqq (“Verdade”), e Al-Haqq é um nome divino. A 
haqiqah de Mohammed é descrita como um mistério: ela é oculta ou 
ofuscante, e só pode ser interpretada de longe. 

1 ®"^ Aishah, a “esposa preferida”, disse que o Corão reflete ou prefigura a alma 
do enviado de Alá. 
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espiritualidade direta do Bhagavad Gita ou do Prajnâ- 
Pâramita-Hridaya-Sütra, considerariam a Bíblia 
“demasiadamente humana” para ter direito à dignidade de 
palavra divina. 

A virtude reivindicada pelo Corão, de ser a última 
revelação e a síntese do ciclo profético, se manifesta não somente 
na simplicidade exterior de um dogma interiormente aberto a 
todas as profundidades, mas também nesta capacidade que o 
islã tem de integrar todos os homens, por assim dizer, em seu 
centro, de conferir a todos uma mesma fé inquebrantável e, se 
preciso, combativa, de fazê-los participar, ao menos 
virtualmente, mas eficazmente, da natureza meio-celeste, meio- 
terrestre do profeta. 



CAPÍTULO 4 


AVIA 


Nossa intenção aqui não é tratar do sufismo em particular 
e de uma maneira exaustiva — outros tiveram este mérito com 
maior ou menor felicidade —, mas encarar a Via espiritual 
(Tariqah) sob seus aspectos gerais ou em sua realidade 
universal. Nós, portanto, nem sempre empregaremos uma 
linguagem própria apenas ao islã. Vista sob este ângulo bem 
geral, a Via se apresenta, antes de qualquer coisa, como a 
polaridade “doutrina” e “método”, ou como a verdade metafísica 
acompanhada da concentração contemplativa. Tudo pode ser 
reduzido, em suma, a estes dois elementos: intelecção e 
concentração, ou discernimento e união. Para nós, que estamos 
no campo da relatividade, dado que existimos e pensamos, a 
verdade metafísica é a priori o discernimento entre o real e o 
irreal, ou o “menos real”; e a concentração, ou o ato operativo do 
espírito — a oração no sentido mais vasto — é de certa maneira 
nossa resposta à verdade que se oferece a nós; é a revelação 
entrando em nossa consciência e sendo assimilada, em um grau 
qualquer, em nosso ser. 
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Para o islã ou, mais precisamente, para o sufismo, que é 

a sua medula, a doutrina metafísica —já o dissemos algumas 

vezes — é que “não há realidade fora da única realidade”, e que, 

na medida em que somos obrigados a levar em conta a existência 

do mundo e de nós mesmos, “o cosmos é a manifestação da 

realidade” Os vedantinos diriam que “o mundo é falso, 

Brahma é verdadeiro”, mas que “todas as coisas são Atmã”‘, 

todas as verdades escatológicas estão contidas nesta segunda 

asserção. E em virtude da segunda verdade que nós somos 

salvos. Conforme a primeira, nós nem mesmo “somos”, ainda que 

/ 

nós “existamos” na ordem das reverberações da contingência. E 
como se fôssemos salvos antecipadamente porque não somos, e 
porque “só subsistirá a face de Deus”. 

A distinção entre o real e o irreal coincide num sentido 
com aquela entre a substância e os acidentes; esta relação 
substância-acidentes torna facilmente inteligível o caráter 
“menos real” — ou “irreal” — do mundo e mostra, a quem é capaz 
de apreendê-lo, a futilidade do erro que atribui abso- 


188 Pois não queremos atribuir a uma fé religiosa como tal teses sapienciais 
que ela não pode enunciar senão implicitamente. Para a “ciência das 
religiões”, o esoterismo vem depois do dogma, ele é um desenvolvimento 
artificial, e até mesmo algo tomado emprestado de fontes estrangeiras. Mas, 
na realidade, o elemento sapiencial vem forçosamente antes da formulação 
exotérica, pois é ele que, constituindo uma perspectiva metafísica, determina 
a forma. Sem fundamento metafísico não pode haver religião. O esoterismo 
doutrinal não é senão o desenvolvimento, a partir da revelação, daquilo que 
já “existia antes”. 

1 ®® O cosmos na perfeição de seu simbolismo, Mohammed; aqui o leitor 
reconhecerá a segunda Shahâdah. 
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lutez aos fenômenos. O sentido corrente do termo “substância” 
indica claramente que há substâncias intermediárias, 
“acidentais” em relação â substância pura, mas nem por isso 
deixando de assumir o papel de substâncias em relação a seus 
próprios acidentes. Essas substâncias são, em sentido 
ascendente: a matéria, o éter, a substância anímica, a 
substância supraformal e macrocósmica — “angélica” se se 
quiser —, depois a substância universal e metacósmica, que é 
um dos pólos do ser, ou que constitui a “dimensão horizontal” 
deste último, ou seu aspecto feminino. O erro antimetafísico dos 
asüras é tomar os acidentes pela “realidade” e negar a 
substância, qualificando-a de “irreal” ou de “abstrata”, 

O ser é o “absoluto relativo”, ou Deus enquanto 
“relativamente absoluto”, isto é, na medida em que Ele cria. O 
puro absoluto não cria. Se quiséssemos introduzir aqui as noções 
de “substância” e de “acidentes”, seria preciso pensar nas 
qualidades divinas essenciais que emanam do supra-ser ou do si 
e se cristalizam no ser, mas nem por isto esta aplicação seria 
menos inadequada. 

Ver a irrealidade — ou a menor realidade, ou a realidade 
relativa — do mundo é ver ao mesmo tempo o simbolismo dos 
fenômenos. Saber que somente a “substância das substâncias” é 
absolutamente real — que ela é, pois, a úni- 


É equivocadamente, cremos, que se debita a Heráclito o “atualismo” 
moderno (Aktualitats-Theorie), pois uma teoria do jogo cósmico da Toda- 
Possibilidade não constitui forçosamente um panteísmo materialista. 
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ca real, rigorosamente falando — é ver a substância em todos os 
acidentes e através deles; graças a este conhecimento inicial da 
realidade, o mundo se torna metafisicamente “transparente”. 
Quando se diz que o Bodhisattva não contempla outra coisa a 
não ser o espaço, e não os conteúdos, ou que ele contempla estes 
últimos como sendo espaço, isto significa que ele não vê senão a 
substância, a qual, em relação ao mundo, aparece como um 
“vazio” ou, ao contrário, que o mundo lhe aparece como um 
“vazio” em função da plenitude principiai. Há aí dois “vazios” — 
ou duas “plenitudes” — que se excluem mutuamente, assim 
como, numa ampulheta, os dois compartimentos não podem 
estar simultaneamente vazios ou cheios. 

Quando se compreende plenamente que a relação entre a 
água e suas gotas recapitula a relação que há entre a substância 
e os acidentes, os quais constituem os conteúdos do mundo, o 
caráter “ilusório” dos acidentes não pode ser posto em dúvida, 
nem apresenta qualquer dificuldade. O ditado islâmico de que 
as criaturas são provas de Deus significa que a natureza dos 
fenômenos é a dos “acidentes”, que eles revelam, por 
conseqüência, a substância última. A comparação com a água é 
imperfeita na medida em que não leva em conta a 
transcendência da substância; mas a matéria não poderia 
fornecer uma imagem menos inadequada a partir do momento 
que a transcendência se obscurece em seus reflexos no grau 
mesmo em que o plano encarado participa da acidentalidade. 

Há descontinuidade entre os acidentes e a substância. 
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ainda que haja uma certa continuidade bastante sutil desta para 
aqueles, no sentido de que, sendo a substância a única 
completamente real, os acidentes constituem necessariamente 
aspectos seus. Mas, neste caso, os acidentes são encarados em 
função de sua causa e sob nenhum outro aspecto, e assim a 
irreversibilidade permanece mantida. Dito de outro modo, o 
acidente se reduz então ã substância; enquanto acidente, ele é a 
substância “exteriorizada”, ao que corresponde, aliás, o nome 
divino “o exterior” (Azh-Zhâhir). Todos os erros sobre o mundo e 
sobre Deus residem ou na negação “naturalista” da 
descontinuidade,^^^ portanto na negação da transcendência — 
ao passo que é sobre a base desta transcendência que todo o 
edifício da ciência deveria ter sido erguido —, ou então esses 
erros residem na incompreensão da continuidade metafísica e 
“descendente”, a qual não abole em nada a descontinuidade a 
partir do relativo. “Brahma não está no mundo”, mas “todas as 
coisas são 


É sobretudo este preconceito “científico”, que acompanha a falsificação e o 
empobrecimento da imaginação especulativa, que impede um autor como 
Teilhard de Chardin de conceber a descontinuidade de força maior entre a 
matéria e a alma, ou entre o natural e o sobrenatural, e que conduz a um 
evolucionismo o qual, invertendo a verdade, faz tudo começar pela matéria. 
Um minus sempre pressupõe um plus inicial, de modo que uma aparente 
evolução não constitui senão o desdobramento provisório de um resultado 
preexistente. O embrião humano se torna homem porque isto é o que ele já é; 
nenhuma “evolução” fará surgir um homem a partir de um emhrião animal. 
Da mesma maneira, o cosmos inteiro não pode surgir senão de um estado 
embrionário que já contém virtualmente todo o seu desenvolvimento possível, 
e que não faz senão manifestar no plano das contingências um protótipo 
infinitamente superior e transcendente. 
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Atmâ”', “Brahma é verdadeiro, o mundo é falso” e “Ele (o 
libertado, o muktá) é Brahma”. Toda a gnose está contida 
nestas enunciações, como ela está contida também na 
Shahâdah, ou nos dois Testemunhos, ou ainda nos mistérios 
crísticosT^^ E esta noção é crucial: a verdade metafísica, com 
tudo 0 que ela comporta, está na substância mesma da 
inteligência; negar ou limitar a verdade é sempre negar ou 
limitar o intelecto; conhecer o intelecto é conhecer seu conteúdo 
consubstanciai e, por conseqüência, a natureza das coisas, e é 
por isto que se diz: “Conhece-te a ti mesmo” (gnose grega), e 
também: “O reino de Deus está dentro de vós” (Evangelho), e 
ainda: “Quem se conhece a si mesmo, conhece seu Senhor” (islã). 

A revelação é uma objetivação do intelecto, e é por isto que 
ela tem o poder de actualizar a inteligência que está obscurecida, 
mas não abolida, pela queda. Este obscurecimento da 
inteligência pode ser apenas acidental, não fundamental e, neste 
caso, a inteligência é chamada, em princípio, à gnose. 


192 Trindade, encarnação, redenção. Trata-se da Trindade supra-ontológica e 
gnóstica, concebida em sentido “vertical” (hierarquia de hipóstases: supra- 
ser, ser, existência; Paramâtmâ, Ishvara, Buddhi), ou em sentido 
“horizontal” (“aspectos” ou “modos” intrínsecos da essência: realidade, 
sabedoria, beatitude; Sat, Chit, Ananda). 

Dizer que há uma gnose cristã significa dizer que há um cristianismo o 
qual, centrado no Cristo-intelecto, define o homem a priori como inteligência, 
e não como vontade caída ou paixão somente. Se a verdade total está na 
própria substância da inteligência, esta será, para a gnose cristã, o Cristo 
imanente, “Luz do mundo”. Ver a substância divina em tudo, isto é, ver em 
toda coisa uma objetivação — e a certo respeito uma refração — da 
inteligência, é compreender que “Deus se fez homem”, sem que isto desminta 
no menor grau o sentido literal do dogma. 
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Se a crença elementar não pode alcançar conscientemente e 
explicitamente a verdade total, é porque ela também limita à 
sua maneira a inteligência; ela se alia forçosamente, e 
paradoxalmente, a um certo racionalismo — verificamos no 
vishnuísmo, a este respeito, o mesmo fenômeno que no Ocidente 
—, sem contudo poder nele se perder, a menos que haja uma 
distorção da própria Seja como for, uma perspectiva que 
empresta um caráter absoluto a situações relativas, como o faz 
0 exoterismo semítico, não poderia ser intelectualmente 
completa. Mas, quem diz exoterismo diz ao mesmo tempo 
esoterismo, o que significa que as enunciações do primeiro são 
símbolos do segundo. 

O exoterismo transmite aspectos ou fragmentos da 
verdade metafísica — a qual não é outra que a verdade total —, 
trate-se de Deus, do universo ou do homem. O exoterismo vê no 
homem, antes de mais nada, o indivíduo passional e social e, no 
universo, discerne somente o que diz respeito ao indivíduo; em 
Deus, 0 exoterismo não vê mais do que o que interessa ao mundo, 
à criação, ao homem, à salvação. Por conseqüência — insistimos 
nisso mesmo com o risco de nos repetir —, o exoterismo não le- 


O cartesianismo, que é talvez a maneira mais inteligente de ser 
ininteligente, constitui o exemplo clássico de uma fé que se deixou ludibriar 
pelo proceder tateante da razão; esta é a sabedoria “par en bas” e a história 
mostra que ela é mortal. Toda a filosofia moderna, aí incluída a “ciência”, 
parte de uma falsa concepção da inteligência; o moderno culto da “vida”, por 
exemplo, peca no sentido de que ele busca a explicação e o fim do homem num 
plano inferior ao do homem, em algo que não poderia definir a criatura 
humana. Num sentido hem mais geral, todo racionalismo — direto ou 
indireto — é falso pelo simples fato de que limita a inteligência à razão, ou a 
intelecção à lógica; limita, pois, a causa ao efeito. 
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vará em conta nem o intelecto puro, que transcende o humano e 
que desemboca no divino, nem os ciclos cósmicos pré ou pós- 
humanos, nem o supra-ser, que está além de toda relatividade, 
portanto de toda distintividade. Uma perspectiva como esta faz 
pensar em uma clarabóia, a qual fornece do céu uma forma 
quadrada, redonda ou outra: a visão é fragmentária, mas não 
impede o céu de ocupar o espaço em questão de luz e de vida. O 
perigo do “voluntarismo” religioso é que ele está bem perto de 
exigir que a fé inclua um máximo de vontade e um mínimo de 
inteligência. Esta última, com efeito, é censurada seja por 
diminuir o mérito por sua própria natureza, seja por se arrogar 
ilusoriamente o valor do mérito, ao mesmo tempo em que um 
conhecimento na realidade inacessível. Seja como for, 
poderíamos dizer em relação às religiões: “Tal homem, tal Deus”, 
isto é, que a maneira de encarar o homem influi sobre a maneira 
de conceber Deus, e inversamente, segundo os casos. 

Um elemento que é importante realçar aqui é que o 
critério da verdade metafísica, ou da profundidade desta, não 


0 individualismo e a sentimentalidade de uma certa mística passional são 
fatos inegáveis, quaisquer que sejam as virtualidades espirituais do quadro 
geral; neste gênero de mística, a inteligência não tem nenhuma função 
operativa, a despeito das possibilidades de sua natureza profunda; a ausência 
do discernimento metafísico acarreta a ausência da concentração metódica, 
sendo esta o complemento normal daquele. Para a gnose, a inteligência não 
é uma parte, ela é um centro e o ponto de partida de uma consciência que 
engloba todo o nosso ser. Bastante característico do clima mental do Ocidente 
tradicional — apesar de não comprometer em absoluto a verdadeira 
intelectualidade — é a associação de idéias que é feita entre a inteligência e 
0 orgulho, e também entre a beleza e o pecado, o que explica muitas reações 
mortíferas, a começar pelo Renascimento. 
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está na complexidade ou na dificuldade de sua expressão, mas 
na qualidade e na eficácia do simbolismo, levando em conta 
determinada capacidade de compreensão e determinado estilo 
de pensamento. 196 A sabedoria não está na complicação das 
palavras, mas na profundidade da intenção; a expressão pode 
certamente ser sutil e difícil, segundo as circunstâncias, mas ela 
também pode não sê-lo. 


•k 


Chegados a este ponto, e antes de prosseguirmos, 
gostaríamos de fazer uma digressão. Comenta-se que boa parte 
da juventude atual não quer ouvir falar nem de religião, nem de 
filosofia, nem sequer de uma doutrina qualquer; que ela sente 
que tudo isto está esgotado e comprometido e que ela só é 
sensível ao “concreto” e ao “vivido”, ou mesmo ao “novo”. A 
resposta a esta deformação mental é simples: se o “concreto” tem 
valor, 197 ele não poderia se acomodar a uma atitude falsa — 
aquela que consiste em rejeitar toda doutrina —, nem poderia 
ser completamente novo. Sempre houve religiões e doutrinas, o 
que prova que sua existência faz parte da natu- 


1 ®® É por isto que é absurdo — seja dito de passagem — pretender que a China 
não tenha produzido “sistemas metafísicos” comparáveis aos da índia ou do 
Ocidente; pensar assim é ignorar que o homem de raça amarela é antes de 
tudo um “visual”, e não um “auditivo” ou um “verbal” como o homem branco, 
sendo que esta diferença psíquica não tem nenhuma relação com o nível da 
pura inteligência. 

Quando nossos contemporâneos falam do “concreto”, é mais 
freqüentemente como se considerassem “concreta” a espuma e “abstrata” a 
água. Trata-se da confusão clássica entre os acidentes e a substância. 
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reza do homem; há milênios que os melhores homens, os quais 
não podemos desprezar sem nos tornarmos nós mesmos 
desprezíveis, promulgaram e difundiram doutrinas e viveram de 
acordo com elas, ou mesmo morreram por elas. O mal 
certamente não está no hipotético caráter vão de toda doutrina, 
mas unicamente no fato de que um número demasiado de 
homens não seguiu — ou não segue — doutrinas verdadeiras ou, 
ao contrário, que eles seguiram — ou seguem — doutrinas 
falsas; no fato de que os cérehros têm sido exasperados e os 
corações decepcionados por teorias inconsistentes e enganosas; 
que um erro inumerável, indiscreto e pernicioso lançou a 
verdade ao descrédito, verdade que tamhém é enunciada 
forçosamente por palavras e está sempre presente, mesmo 
quando ninguém lhe dá crédito. Um número demasiado de 
pessoas não sahe mais o que é uma idéia, qual é seu valor ou seu 
papel; elas sequer suspeitam que sempre houve teorias perfeitas 
e definitivas, portanto, plenamente adequadas e eficazes em seu 
plano, e que não há nada a acrescentar aos antigos sáhios, a não 
ser nosso esforço para entendê-los. Se somos seres humanos, não 
podemos nos ahster de pensar, e se pensamos, escolhemos uma 
doutrina; a lassidão, a falta de imaginação e o orgulho infantil 
de uma juventude desiludida e materialista não mudarão nada 
disso. Se foi a ciência moderna que criou as condições anormais 
e enganadoras que fazem padecer a juventude é porque esta 
ciência é anormal e enganadora. Sem dúvida nos dirão que o 
homem não é responsável por seu niilismo, que foi a ciência que 
matou os deuses, mas isto seria o reconhecimento de uma 
impotência intelectual e não um título de glória, pois 
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aquele que sabe o que os deuses significam não se deixaria ser 
ludibriado por descobertas físicas — as quais não fazem senão 
deslocar os símbolos sensíveis, mas sem aboli-los —, e menos 
ainda por hipóteses gratuitas e pelos erros da psicologia. Mesmo 
que saibamos que o espaço é uma noite eterna abrigando 
galáxias e nebulosas, o céu ainda assim não deixaria de se 
estender acima de nós e de simbolizar o domínio dos anjos e o 
reino da beatitude. 

A existência, sob certo aspecto, é uma realidade 
comparável a um organismo vivo; ela não se deixa reduzir 
impunemente, na consciência dos homens e em seus modos de 
agir, a mensurações que violem sua natureza; as pulsações do 
“extra-racional” a atravessam de todas as partes. Ora, é a esta 
ordem “extra-racional”, da qual constatamos por toda parte a 
presença ao nosso redor, se não fomos cegados por um 
preconceito de matemático — é a esta ordem que pertencem a 
religião e toda outra forma de sabedoria.i99 Desejar tratar a 
existência como uma realidade puramente aritmética e física é 
falseá-la em relação a nós e em nós mesmos, e é finalmente fazê- 
la explodir em pedaços. 

Numa ordem de idéias similar, é preciso assinalar o abuso 
que é feito da noção de inteligência. Para nós, a inteligência não 
pode ter por objeto outra coisa que não a verdade, assim como o 
amor tem por objeto a beleza ou a bondade. Certamente que pode 
haver inteligência no erro — porque a inte- 

198 Fala-se comumente e em todo tipo de contexto do “irracional” mas este é 
um perigoso abuso de linguagem, o qual facilmente reduz o superior ao 
inferior. 

199 Trata-se então do “supra-racional”. 
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ligência está mesclada à contingência e é desnaturada por ela e 
porque o erro, não sendo nada em si mesmo, necessita do espírito 
—, mas é preciso nunca perder de vista o que é a inteligência em 
si, nem tampouco acreditar que uma obra feita de erro possa ser 
0 produto de uma inteligência sã ou mesmo transcendente. E, 
sobretudo, é preciso não confundir a habilidade e a astúcia com 
a inteligência pura e a contemplação. 200 A intelectualidade 
comporta essencialmente um aspecto de “sinceridade”; ora, a 
sinceridade perfeita da inteligência é inconcebível sem 0 
desapego de todo interesse pessoal; conhecer é ver, e a visão é 
uma adequação do sujeito ao objeto e não um ato passional. A 
“fé”, ou a aceitação da verdade, deve ser sincera, isto é, 
contemplativa, pois uma coisa é admitir uma idéia — seja ela 
verdadeira ou falsa — porque temos interesse material ou 
sentimental nela, e outra coisa é admiti-la porque sabemos ou 
acreditamos que ela é verdadeira. 

Alguns dirão que a ciência há muito tempo tem mostrado 
a inconsistência das revelações, devido, parece, a nossas 


200 Como apontamos em Les Stations de la Sagesse, no capítulo “Ortodoxia e 
Intelectualidade”, a ininteligência e 0 vício podem ser apenas superficiais, 
portanto “acidentais” de alguma maneira, e deste modo remediáveis, como 
eles também podem ser “essenciais” e na prática incuráveis. Mas, uma falta 
essencial de virtude é, contudo, incompatível com uma inteligência 
transcendente, da mesma forma como uma virtude excepcional dificilmente 
é encontrada num ser fundamentalmente ininteligente. Acrescentemos que 
há aqueles que desprezam a inteligência, seja em nome da “humildade”, seja 
em nome do “concreto”, além de outros que na prática confundem inteligência 
com malícia; a estes, São Paulo antecipadamente respondeu: “Irmãos, não 
sejais como crianças no que diz respeito à compreensão; na malícia, sim, sede 
como crianças, mas no que diz respeito à inteligência, sede como homens 
maduros” (I Cor 14,20). 
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inveteradas nostalgias de terráqueos medrosos e insatisfeitos. 
Num contexto como o deste livro, não há necessidade de 
responder mais uma vez a tais teses mas, não obstante isso, 
gostaríamos de aproveitar a ocasião para acrescentar uma 
imagem suplementar àquelas fornecidas precedentemente. 
Imaginemos então um céu radiante de verão, em seguida 
homens simples que o contemplam, nele projetando seu sonho 
do mundo vindouro; depois, é preciso imaginar que seria possível 
transportar esta gente simples até o abismo negro e glacial das 
galáxias e nebulosas, com seu silêncio esmagador. Neste abismo, 
um número demasiadamente grande desses homens perderia 
sua fé; e é exatamente isto que ocorre como conseqüência da 
ciência moderna, tanto entre os eruditos, como entre as vítimas 
da vulgarização. O que a maioria dos homens não sabe — e se 
eles pudessem saber, por que seriam chamados a crer? — é que 
este céu azul, ilusório enquanto erro de ótica e desmentido pela 
visão do espaço interplanetário, é, contudo, um reflexo adequado 
do Céu dos anjos e dos bem-aventurados, e que é esta miragem 
azul com nuvens prateadas, apesar de tudo, que tem razão e que 
terá a última palavra; surpreender-se com isso significaria 
admitir que é por acaso que estamos na Terra e que vemos o Céu 
da maneira como o vemos. O abismo negro das galáxias reflete 
igualmente algo, bem entendido, mas o simbolismo foi então 
deslocado e não se trata mais em absoluto do Céu dos anjos; 
trata-se então, antes de mais nada — para continuar fiéis ao 
nosso ponto de partida —, dos terrores dos misté- 


201 E terráqueos incuravelmente tolos, acrescentaríamos, se a hipótese fosse 
verdadeira. 
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rios divinos nos quais se extraviam aqueles que querem violá- 
los por meio de sua razão falível e sem nenhum motivo 
suficiente. Num sentido positivo, é a scientia sacra que 
transcende a fé do simples e que, Deo juvante, é acessível ao 
intelecto puro. 202 Mas se trata também, segundo 0 simbolismo 
imediato das aparências, dos abismos da manifestação 
universal, deste samsâra cujos limites escapam infinitamente ã 
nossa experiência comum. Enfim, 0 espaço extra-terrestre 
reflete igualmente a morte, como dissemos acima: é uma 
projeção para fora de nossa segurança terrestre, num vazio 
vertiginoso e num estranhamento inimaginável; e isto também 
pode ser entendido espiritualmente, porque é preciso “morrer 
antes de morrer”. Mas, 0 que queremos enfatizar aqui é 0 erro 
que consiste em crer que a “ciência” possui, pelo simples fato de 
seus conteúdos objetivos, 0 poder e 0 direito de destruir mitos e 
religiões, e que ela é, assim, uma espécie de experiência 
superior, que mata deuses e crenças. Na realidade, é a 
incapacidade humana de compreender fenômenos inesperados e 
de resolver certas antinomias aparentes que sufoca a verdade e 
desumaniza 0 mundo. 

Resta, por fim, um outro equívoco a elucidar de uma vez 
por todas. O termo “gnose”, tal como aparece neste livro e em 
nossas obras anteriores, refere-se ao conhecimento supra- 
racional — puramente intelectivo, portanto — de reali- 

202 Esta scientia sacra permite apreender, precisamente, que esta fé é justa e 
que as “crianças” não se enganam ao rezar voltadas para 0 Céu azul. 
Certamente que a graça também nos permite apreender isto, de uma outra 
maneira. Mas nada é possível sem a ajuda divina (tawfiq); os sufis insistem 
nisso. A inteligência superior não apresenta, pois, por si só, uma garantia 
suficiente naquilo que diz respeito à nossa meta final. 



177 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


dades metacósmicas. Ora, este conhecimento não se reduz ao 
“gnosticismo” histórico, do contrário seria preciso admitir que 
Ihn Arahi ou Shankara foram “gnósticos” alexandrinos; em 
suma, não se pode fazer a responsável por cada associação de 
idéias e por todo ahuso de linguagem. E humanamente 
admissível não acreditar na gnose, mas não é admissível em 
ahsoluto que qualquer um que reivindique entender do assunto 
inclua soh este vocáhulo coisas que não têm nenhuma relação 
com a realidade em questão — nem do ponto de vista do gênero, 
nem do grau —, qualquer que seja o valor que se lhe atrihua. Em 
lugar de “gnose”, poderíamos dizer igualmente ma’rifah, em 
árahe, ou jnâna, em sânscrito, mas nos parece hastante normal 
usar um termo ocidental tendo em vista que escrevemos numa 
língua do Ocidente. Haveria ainda o termo “teosofia”, mas este 
permite associações de idéias ainda mais desastrosas; quanto ã 
palavra “conhecimento”, ela é demasiado geral, a não ser que um 
epíteto, ou 0 contexto, especifiquem seu sentido. O que queremos 
assinalar aqui é que entendemos o termo “gnose” 
exclusivamente em seu sentido etimológico e universal e que, 
por este fato, não podemos nem reduzi-lo pura e simplesmente 
ao sincretismo greco-oriental da Antigüidade tardia,^^^ nem com 
mais forte razão atrihui-lo a qualquer fantasia 


203 Mesmo se não “reduzimos” o sentido da palavra a este sincretismo, nós 
contudo admitimos, com toda evidência e por razões históricas, que também 
são chamados de “gnósticos” os hereges convencionalmente designados por 
este termo. Seu primeiro erro foi ter interpretado equivocadamente a gnose 
em modo dogmatista, engendrando assim erros e um sectarismo incompatível 
com uma perspectiva sapiencial; apesar disso, uma conexão indireta com a 
verdadeira gnose pode justificar aqui, se necessário, o emprego da palavra 
“gnóstico”. 
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pseudo-religiosa ou pseudo-ióguica, ou mesmo simplesmente 
literária .204 Se, do ponto de vista católico, chama-se o islã, por 
exemplo, de “religião” — a despeito de nele não acreditar —, e 
não de “pseudo-religião”, não vemos porque não se faria 
igualmente uma distinção — fora de toda questão de catolicismo 
ou de não-catolicismo — entre uma “gnose”, possuindo 
determinadas características precisas ou aproximativas, e uma 
“pseudo-gnose”, que não as têm 

•k "k 


A fim de realçar claramente que a diferença entre o islã e 
0 cristianismo é de fato uma diferença de perspectiva metafísica 
e de simbolismo — sendo que as duas espiritualidades 
convergem —, tentaremos caracterizar sucintamente a gnose 
cristã, partindo da idéia-chave de que o cristianismo é que “Deus 
se fez 0 que nós somos para nos fazer o que Ele é” (Santo Irineu); 
0 Céu se fez Terra a fim de que a Terra se faça Céu; o Cristo 
recapitula no mundo exterior e histórico o que tem lugar, em 
todos os tempos, no mundo interior da alma. No homem, o 
espírito se faz ego, a fim de que o ego se torne puro espírito; o 
espírito ou intelecto (intellectus, não mens, ou ratio) se faz ego 
encarnando-se no mental sob a forma de intelecção, de verdade, 
e 0 ego se torna espírito ou intelecto unindo-se a 


204 Como é cada vez mais comum desde que os psicanalistas se arrogaram o 
monopólio de tudo o que é “vida interior”, misturando as coisas mais 
diferentes e mais inconciliáveis num mesmo processo de nivelamento e de 
relativização. 
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este .205 O cristianismo é, assim, uma doutrina de união, ou a 
doutrina da união, mais do que uma doutrina da unidade: o 
princípio se une à manifestação a fim de que a manifestação se 
una ao princípio; daí o simbolismo do amor e a predominância 
da via “bhaktica”. Deus se fez homem “por causa de seu imenso 
amor” (Santo Irineu), e o homem deve se unir a Deus pelo “amor” 
igualmente, seja qual for o sentido — volitivo, emotivo ou 
intelectivo — que se dê a este termo. “Deus é amor”: Ele é — 
enquanto Trindade — união, e Ele deseja a união. 

Ora, qual é o conteúdo do espírito, ou dito de outra 
maneira: qual é a mensagem sapiencial do Cristo? Pois o que é 
esta mensagem é também, em nosso microcosmo, o eterno 
conteúdo do intelecto. Esta mensagem ou este conteúdo é: ama 
a Deus com todas as tuas faculdades e, em função deste amor, 
ama o próximo como a ti mesmo; isto é, una-te — pois “amar” é 
essencialmente “unir-se” — ao coração-intelecto e, em função ou 
como condição desta união, abandona todo orgulho e toda paixão 
e discerne o espírito em toda criatura. “O que fizerdes a um 
desses pequenos é a Mim mesmo que o fareis.” O coração- 
intelecto, 0 “Cristo em nós”, não é somen- 


205 “O espírito penetra tudo, até as próprias profundidades de Deus. Entre os 
homens, quem conhece as coisas do homem, com exceção do espírito do 
homem que existe nele? Do mesmo modo, ninguém conhece as coisas de Deus 
se não é o espírito de Deus. E, quanto a nós, não foi o espírito do mundo que 
recebemos, mas o espírito que vem de Deus, para que possamos conhecer as 
coisas que são gratuitamente dadas por Deus.” (1 Cor. 2: 10-12). Para Dante, 
os danados são aqueles “que perderam o hem do intelecto” {Inferno, III, 18), 
0 que pode ser relacionado com o reflexo microcósmico e humano do intelecto 
divino, tanto quanto com este último. 



180 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


te luz ou discernimento, mas também calor ou beatitude, 
portanto, “amor”: a “luz” se torna “quente” à medida que se torna 
nosso “ser”.206 

Esta mensagem, ou esta verdade inata do espírito, 
prefigura a cruz, pois há aí duas dimensões, uma “vertical” e a 
outra “horizontal”, a saber, o amor de Deus, e o do próximo, ou a 
união ao espírito e a união à ambiência humana, encarada como 
manifestação do espírito ou como “corpo místico”. Segundo uma 
maneira de ver algo distinta, essas duas dimensões são 
representadas, respectivamente, pelo conhecimento e pelo amor: 
0 homem conhece Deus e ama o próximo, ou ainda: o homem ama 
mais a Deus conhecendo-o, e conhece mais o próximo, amando- 
0. Quanto ao aspecto doloroso da cruz, é preciso dizer que, do 
ponto de vista da gnose, mais do que de qualquer outro, tanto 
em nós mesmos como entre os homens, é profundamente 
verdadeiro que “a luz luziu nas trevas, mas as trevas não a 
compreenderam”. 

Todo 0 cristianismo se enuncia na doutrina trinitária, e 
esta representa fundamentalmente uma perspectiva de união; 
ela encara a união já in divinis: Deus prefigura em sua pró- 


É por isto que o “amor” (jnahabbah) dos sufis não pressupõe em absoluto 
uma via de bhakti, assim como o emprego deste último termo pelos 
vedantinos shivaitas não implica uma perspectiva de dualismo Vaishnava. 
207 A dimensão gnóstica — e, novamente, este termo deve ser entendido em 
seu sentido etimológico e intemporal — aparece de uma maneira muito nítida 
nesta passagem do “Evangelho de Tomé”: o Cristo, depois de ter falado aos 
apóstolos, sai com São Tomé e lhe diz três palavras, ou três sentenças. 
Quando Tomé volta só, os outros discípulos lhe fazem perguntas, mas ele 
responde apenas que, se lhes confiasse somente uma daquelas sentenças, eles 
0 lapidariam e que então fogo brotaria das pedras para os devorar. 
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pria natureza as relações entre Ele e o mundo, relações que só 
se tornam “externas” em modo ilusório. 

Como já foi apontado, a religião cristã põe ênfase no 
conteúdo “fenomenal” da fé, mais do que na qualidade intrínseca 
e transformante desta; dizemos “mais” e falamos de “ênfase” 
para indicar que não se trata de uma definição incondicional; a 
Trindade não é de ordem fenomenal, mas ela é não obstante 
função do fenômeno crístico. Na medida em que o objeto da fé é 
“principiai”, ele coincide com a natureza “intelectual” ou 
contemplativa da fé;208 na medida em que o conteúdo da fé é 
“fenomenal”, a fé será “volitiva”. O cristianismo é, grosso modo, 
uma via existencial^os intelectualizada na gnose, ao passo que o 
islã, ao contrário, é uma via “intelectual fenomenolizada”, o que 
significa que ele é intelectual, em princípio, de uma maneira 
indireta ou direta segundo se trate de SharVah ou de haqiqah. 
O muçulmano, firme em sua convicção unitária, — onde a 
certeza coincide no fundo com a própria substância da 
inteligência, e, portanto, com o absoluto —210^ vê facilmente 
tentações de “associação” (shirk, mushrik) nos fenômenos, ao 
passo que 0 cristão, centrado no fato crístico e nos milagres que 
dele decorrem essencialmente, experimenta uma des- 


208 É 0 que se exprime dizendo que a alma, desde seu nascimento, é “cristã” 
— ou “muçulmana”, segundo as religiões — e que são os homens que a 
desviam de sua fé inata, ou que, ao contrário, confirmam esta fé. Isto evoca a 
“relembrança” platônica. 

209 Já que se funda no elemento Sat (ser) dos vedantinos, e não diretamente 
no elemento Chit (consciência), apesar de 0 logos derivar intrinsecamente 
deste segundo elemento, e isto abre a dimensão da gnose. O intelecto se fez 
fenômeno a fim de que 0 fenômeno se faça intelecto. 

210 Desnecessário dizer que esta definição é aplicável a toda gnose 
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confiança inata em relação à inteligência — a qual ele reduz 
facilmente à “sabedoria segundo a carne”, em contraste com a 
caridade paulina — e em relação ao que ele acredita serem as 
pretensões do “espírito humano”. 

Ora, se do ponto de vista “realização” ou “via”, o 
cristianismo opera com o amor de Deus — um amor que 
responde ao amor divino pelo homem. Deus sendo o próprio 
amor —, o islã procederá mediante a sinceridade da fé unitária, 
como vimos anteriormente; e sabemos que esta fé deve implicar 
todas as conseqüências resultantes logicamente de seu 
conteúdo, o qual é a unidade ou o absoluto. Primeiramente, há 
al-imân, a aceitação da unidade pela inteligência; depois, porque 
existimos individualmente e coletivamente, al-islâm, a 
submissão da vontade ã unidade ou à idéia da unidade — este 
segundo elemento se refere ã unidade enquanto síntese no plano 
do múltiplo. Há, enfim, al-ihsân, que desenvolve ou aprofunda 
os dois elementos precedentes até suas conseqüências últimas. 
Sob sua influência, al-imân se torna “realização” ou certeza 
vivida — 0 “conhecer” se torna “ser”—, enquanto que al-Islâm, 
em vez de se limitar a um número definido de atitudes 
prescritas, englobará todos os planos de nossa natureza; apriori, 
a fé e a submissão são somente atitudes simbólicas, mas, não 
obstante, eficazes em seu plano. Em virtude de ihsân, imân se 
torna gnose ou “participação” na inteligência divina, e islâm, 
“extinção” no ser divino. Como a participação no divino é um 
mistério, ninguém tem o direito de se proclamar mumin 
(“crente”, possuindo imân), mas pode perfeitamente se dizer 
muslim (“submisso”, conformando-se ao islâm). O imân é um 
segredo entre o servidor e o senhor, como o ihsâm que determina 
sua “estação” (maqâm) 
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OU “segredo” (sirr), sua realidade inefável. Na fé unitária — de 
conseqüências totais —, como no amor total de Deus, trata-se de 
escapar da multiplicidade dispersante e mortal de tudo o que, 
sendo “outro que Ele”, não é. E preciso escapar do pecado, pois 
este acarreta um amor praticamente “total” pela criatura ou pelo 
criado, portanto um amor desviado do Deus-Amor e dilapidado 
pelo que é inferior à nossa personalidade imortal. Há aí um 
critério que mostra bem o sentido das religiões e das sabedorias: 
é a “concentração” em função da verdade e com vistas à 
redescoberta, para além da morte e deste mundo de morte, de 
tudo 0 que nós amamos neste mundo. Mas tudo isso está oculto 
num ponto geométrico que nos aparece antes de mais nada como 
um empobrecimento total, e que de fato o é num sentido relativo 
e em relação ao nosso mundo de riqueza enganosa, de 
segmentação estéril em mil facetas ou mil reflexos. O mundo é 
um movimento que leva nele mesmo o princípio de seu 
esgotamento, um desdobramento que manifesta por toda parte 
os estigmas de sua estreiteza, e no qual a vida e o espírito se 
extraviaram, não por um acaso absurdo, mas porque este 
encontro entre a existência inerte e a consciência viva é uma 
possibilidade, portanto, algo que não pode deixar de ser, algo 
colocado pela própria infinitude do absoluto. 

"k "k "k 

Algumas palavras sobre a prioridade da contemplação se 
impõem aqui. O islã, como se sabe, define esta função suprema 
do homem pelo hadith sobre o ihsân, o qual ordena “adorar a Alá 
como se tu o visse”, dado que “mesmo que tu 
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não 0 vejas, Ele contudo te vê”. O cristianismo, de seu lado, 
enuncia antes de mais nada o amor total de Deus e, em seguida, 
0 amor do próximo; este segundo amor — é preciso insistir nisso 
no interesse do primeiro amor — não poderia ser total, porque o 
amor de nós mesmos tampouco é total; o homem — ego ou alter 
— não é Deus .211 Seja como for, resulta de todas as definições 
tradicionais da função suprema do homem que aquele que é 
capaz de contemplação não tem nenhum direito de negligenciá- 
la, que ele é, ao contrário, “chamado” a se consagrar a ela. Em 
outras palavras, ele não peca nem contra Deus, nem contra o 
próximo — para dizer o mínimo — seguindo o exemplo 
evangélico de Maria e não o de Marta, pois a contemplação 
contém a ação e não o inverso. Se a ação pode se opor à 
contemplação de fato, ela não se opõe em princípio, assim como 
ela tampouco se impõe além do necessário ou além dos deveres 
de estado. E preciso que atentemos para que, rebaixando a nós 
mesmos na humildade, nós não rebaixemos no mesmo 
movimento coisas que nos transcendem, já que então nossa 
virtude perde todo o seu valor e todo o seu sentido. Reduzir a 
espiritualidade a um utilitarismo “humilde” — portanto, a um 
materialismo disfarçado —, é uma injúria feita a Deus, seja 
porque é como dizer que Deus não merece que nos preocupemos 
com Ele exclusivamente ou porque significa relegar esse dom 
divino que é a inteligência ao campo das coisas supérfluas. 


‘Quanto ao hadith mencionado, ele não silencia sobre a caridade humana, 
pois, antes de definir ihsân, ele define o islâm, o qual consiste, entre outras 
coisas, em “dar o dízimo” {zakâh). 
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V 

A parte isto, e numa escala mais vasta, é importante 
compreender que o ponto de vista metafísico é sinônimo de 
interioridade: a metafísica não é “exterior” a nenhuma forma de 
espiritualidade, desse modo, é impossível considerar uma coisa 
ao mesmo tempo metafisicamente e exterior. De resto, aqueles 
que reivindicam para si o princípio extra-intelectual segundo o 
qual toda competência possível derivaria exclusivamente de 
uma participação prática, não se privam de legislar 
“intelectualmente” e “com pleno conhecimento de causa” 2 i 2 sohre 
formas de espiritualidade nas quais eles não participam de 
nenhuma maneira. 

A inteligência pode ser a essência de uma Via soh a 
condição de que haja uma mentalidade contemplativa e um 
pensamento fundamentalmente não passional; enquanto tal, 
um exoterismo não poderia constituir essa Via, mas ele pode, 
como é 0 caso no islã, predispor a ela por sua perspectiva 
fundamental, sua estrutura e seu clima. Do ponto de vista 
estritamente da Sharfah, a inteligência se reduz, para o islã, à 
responsabilidade; visto deste ângulo, todo homem responsável é 
inteligente, ou seja, o homem responsável é definido em relação 
à inteligência, e não em relação à liberdade volitiva somente. 


'k 'k 


212 Pqj. exemplo, mantendo que o absoluto dos vedantinos ou dos sufis não 
passa de um absoluto “natural” (?), “sem vida” e, por conseqüência, 
“enganador” etc. 

213 “Eles dirão: Se nós tivéssemos escutado, se nós tivéssemos compreendido 
(na’qilu, com a inteligência: 'aql), não estaríamos entre os hóspedes do fogo” 
(Corão, LXVII, 10). A apreciação islâmica da inteligência transparece 
também neste hadith: “Nosso Senhor Jesus disse: Não me foi impossível 
ressuscitar os mortos, mas me foi impossível curar os néscios”. 
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Vimos no início do livro que o islã se funda na natureza 
das coisas, no sentido de que ele vê a condição da salvação em 
nossa deiformidade, a saber, no caráter total da inteligência 
humana; em seguida, na liberdade da vontade; e, enfim, no dom 
da palavra, com a condição de que estas faculdades veiculem 
respectivamente — graças a uma intervenção divina “objetiva” 
— a certeza, o equilíbrio moral e a oração unitiva. Vimos 
igualmente que esses três modos de deiformidade e seus 
conteúdos são representados na tradição islâmica — grosso 
modo — pelo ternário Imân-Islâm-Ihsân (Fé-Lei-Via). Ora, falar 
de deiformidade é referir-se a características próprias da 
natureza divina e, com efeito. Deus é “luz” (núr), 2 i 4 “vida” 
(hayât) ou “vontade” (irâdah), e “palavra” (kalâm, kalimah)-, 
esta palavra é o termo criador kun (“seja !”).215 Mas o que é 
poder criador em Deus, no homem será poder transformante e 
deificante; se a palavra divina cria, a palavra humana que lhe 
responde — a “menção” de Alá — conduz de volta a Deus. A 
palavra divina primeiramente cria e, depois, revela; a palavra 
humana primeiramente transmite, depois transforma; ela 
transmite a verdade e, dirigindo-se a Deus, transforma e deifica 
0 homem; à revelação divina corresponde a transmissão 
humana, e à Criação, a deificação. A palavra não tem por função, 
no homem, senão a trans- 


214 A “consciência” infinita, livre de toda objetivação. 

215 Donde a palavra kawn, o “mundo”, “o que existe”. Al-kawn al-Kabir é o 
macrocosmo, al-kawn aç-çaghir o microcosmo. 
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missão da verdade e a divinização; ela é discurso verídico ou 
oração .216 

Resumamos toda esta doutrina em algumas palavras: 
para poder compreender o sentido do Corão enquanto 
sacramento, é preciso saber que ele é o protótipo incriado do dom 
da palavra, que ele é a eterna palavra de Deus ( ) e 

que 0 homem e Deus se encontram no discurso revelado, 
no logos que assumiu a forma diferenciada da linguagem 
humana, a fim de que o homem, por meio desta linguagem, 
reencontre a palavra indiferenciada e salvadora do eterno. Tudo 
isso explica o imenso poder salvífico da palavra “teofórica”, sua 
capacidade de veicular um poder divino e de apagar uma legião 
de pecados .211 

O segundo fundamento da Via, dissemos no início deste 
capítulo, é a concentração contemplativa ou operativa, ou a 
oração sob todas as suas formas e em todos os graus. O su- 


“Que 0 vosso falar seja sim para o sim, e não para o não; todo o mais 
procede do mal.” (Mateus 5, 37). Isso deve ser aproximado da “sinceridade” 
(ikhlâç) a qual constitui a própria essência de ihsân, de acordo com esta 
definição tradicional: “A virtude na ação (a “actualização” espiritual, al- 
ihsân) é que tu adores a Deus como se tu o visses, pois, mesmo que tu não o 
vejas, Ele não obstante te vê”. A palavra verídica é o símbolo mesmo da 
intenção correta, a qual é tudo no islã. “Conduz-nos pela senda reta” (aç-çirât 
al-mustaqim), diz a Fâtihah. 

217 “E Adão recebeu palavras de seu Senhor (Corão I, 38). O “verbo”, numa 
certa teologia trinitária, representa o “conhecimento” que o “ser” tem dele 
mesmo. “Pois o Pai é maior do que eu” (João, 14, 28): o ser em si é maior que 
0 pólo “consciência”, ainda que este seja realmente o ser, em sua natureza 
intrínseca. O ser, ademais, tem igualmente um aspecto de “consciência” em 
relação ao supra-ser, no sentido de que ele cristaliza as potencialidades do 
supra-ser distintivamente em vista de sua manifestação; mas nem por isso o 
supra-ser deixa de ser o supremo “Si”, cujo infinito conhecimento é 
indiferenciado em razão de sua própria infinitude. 
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porte desta concentração — ou da oração quintessencial — é, no 
islã, a “menção” ou a “lembrança” (dhikr),^'^^ que se estende da 
recitação total do Corão até o sopro místico que simboliza o hâ 
final do nome de Alá, ou o hâ inicial do nome Hua, “Ele”. Tudo o 
que se pode dizer do nome divino — por exemplo, que “toda coisa 
sobre a terra é maldita, salvo a lembrança de Alá”, ou que “nada 
afasta tanto a cólera de Alá quanto esta lembrança” —, tudo isso 
pode ser dito igualmente do coração e do intelecto^is e, por 
extensão, da intelecção metafísica e da concentração 
contemplativa. No coração, estamos unidos ao puro ser e, no 
intelecto, estamos unidos ã Verdade total, as duas coisas 
coincidindo no absoluto.220 

A concentração aparece, no islã, como a “sinceridade” da 
oração; esta não é plenamente válida senão com a condição de 
ser sincera e é esta sinceridade —, portanto, de fato, esta 
concentração — que “abre” 0 dhikr, isto é, que lhe permite ser 
simples, ao mesmo tempo que possuindo um efeito imenso .221 
À objeção de que a prece jaculatória é coisa fácil e exterior, que 
ela não poderia apagar mil pecados, nem ter 0 valor 


“Aquele que Me menciona em si mesmo (/í nafsihi), Eu 0 menciono em 
Mim mesmo, e aquele que Me menciona em uma assembléia, Eu 0 menciono 
em uma assembléia melhor que a dele.” {hadith qudsi). A assembléia 
“melhor” é a do Céu. Segundo um outro hadith da mesma categoria, “Eu faço 
companhia (Inni jâlis) àquele que Me menciona” 

219 “Q 0éu e a Terra não podem Me conter, mas 0 coração de meu servo fiel 
Me contém” {hadith qudsi). 

220 “O homem feliz, canta Djãmi, cujo coração foi iluminado pela invocação 
{dhikr), à sombra da qual a alma carnal foi vencida, 0 pensamento do múltiplo 
expulso, 0 invocador {dhâkir) transformado na invocação e a invocação no 
invocado {madhkür)r 

221 Ao “esforço de realização” {istihdâr) do servidor, responde a “presença” 
{hudür) do Senhor. 
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de mil boas ações, a tradição responde que, do lado humano, todo 
mérito está, antes de tudo, na intenção que nos faz pronunciar a 
oração — sem esta intenção, nós não a pronunciaríamos — e, 
depois, em nosso recolhimento, portanto, em nossa “presença” 
em face da presença de Deus; mas que este mérito não é nada 
em relação à graça. 

A “lembrança de Deus” é ao mesmo tempo esquecimento 
de si; inversamente, o ego é um tipo de cristalização do 
esquecimento de Deus. O cérebro é como o órgão deste 
esquecimento ,222 ele é como uma esponja cheia de imagens desse 
mundo de dispersão e de pesadez, e também de tendências 
simultaneamente dispersantes e endurecedoras do ego. Quanto 
ao coração, ele é a lembrança latente de Deus, oculta 
profundamente em nosso “eu”; a oração é como se o coração, 
elevado à superfície, viesse a tomar o lugar do cérebro, o qual 
então adormece um santo sono que une e apazigua, e cujo traço 
mais elementar na alma é a paz. “Eu durmo, mas meu coração 

vigia .”223 

Se Ibn Arabi e outros exigem — de acordo com o Corão e 
a Suna — “penetrar-se da majestade de Alá” antes e durante a 
prática do dhikr, com isto eles se referem não apenas a uma 
atitude reverenciai que tem raiz na imaginação e no sentimento, 
mas a uma conformação de todo o nosso ser ao “motor imóvel”, 
ou seja, trata-se em suma de um retorno ao nosso 

O homem caído é, por definição, “esquecimento”; a Via será, por 
conseqüência, a “lembrança” Um provérbio árabe, que se baseia sobre a 
relação fonética entre as palavras nasiya (“esquecer”) e insân (“homem”), diz 
que “o primeiro ser que esquece” {awwalu nãsin) foi o “primeiro homem” 
(awwalu nnãs). 

223 0 profeta disse: “Protege Deus em teu coração e Ele te protegerá.” 
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arquétipo normativo, à pura substância adâmica “feita à 
imagem de Deus”. Isto, ademais, está diretamente relacionado à 
dignidade, cujo papel aparece claramente nas funções 
sacerdotais e reais: o sacerdote e o rei postam-se diante do ser 
divino, acima do povo, e se pode dizer que eles são ao mesmo 
tempo “algo de Deus”. Em um certo sentido, a dignidade do 
dhâkir — do orante — se une à “imagem” que a divindade 
assume a seu respeito ou, dito de outro modo, essa dignidade — 
esse santo silêncio ou esse “não-agir” — é a imagem mesma do 
princípio divino. O budismo oferece um exemplo 
particularmente concreto disso: a imagem sacramental do Buda 
é simultaneamente “forma divina” e “perfeição humana”, ela 
marca a junção entre o terrestre e o celeste. Mas tudo isso diz 
respeito apenas ã oração contemplativa, aquela que está 
precisamente em questão quando se trata do dhikr dos sufis. 

O nome Alá, que é a quintessência de todas as fórmulas 
corãnicas possíveis, comporta duas sílabas ligadas pelo Iam 
duplo; este é como a morte corporal que precede o mundo 
vindouro e a ressurreição, ou como a morte espiritual que 
inaugura a iluminação e a santidade. Essa analogia deixa-se 
estender ao universo, em um sentido seja ontológico, seja cíclico: 
entre dois graus de realidade, quer se os encare sob o aspecto de 
seu encadeamento ou, dado o caso, sob o aspecto de sua sucessão, 
sempre há uma espécie de extinção ;224 é o que 

224 Na oração canônica do islã, a qual inclui fases corporais de abaixamento e 
de elevação — ou, mais precisamente, de inclinação e de reerguimento, depois 
de prostração e de repouso —, as primeiras fases se referem à morte ou à 
“extinção”, e as segundas à ressurreição ou à imortalidade, “permanência”; a 
passagem de uma fase à outra é marcada pelo Takbir: “Deus é o maior” 
(Allâhu akbar). 
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exprime igualmente a palavra (“a não ser”) na Shahâdah. 

A primeira sílaba do nome se refere, segundo uma interpretação 
auto-evidente, ao mundo e ã vida enquanto manifestações 
divinas, e a segunda a Deus e ao mundo vindouro ou ã 
imortalidade. Enquanto que o nome começa por uma sorte de 
hiato entre o silêncio e a elocução (a hamzah), tal como uma 
creatio ex nihilo, ele termina pela expiração ilimitada que 
desemboca simbolicamente no infinito — isto é, o hâ final marca 
a “não-dualidade” supra-ontológica —,^26 e isto indica que não 
há simetria entre o nada inicial das coisas e o não-ser 
transcendente. O nome Alá, assim, abarca tudo o que “é”, 22'7 do 
absoluto até a menor partícula de pó, enquanto que o nome Hua, 
“Ele”, que “personifica” o hâ final, indica o absoluto como tal, em 
sua inefável transcendência e em seu inviolável mistério. 

Há nos nomes divinos, necessariamente, uma garantia de 
eficácia. No amidismo,228 a certeza salvífica da prática 
invocatória deriva do “voto original” de Amida; mas isto significa 
dizer, no fundo, que em toda prática análoga a outras formas 
tradicionais esta certeza deriva do próprio sentido que o mantra 
ou 0 nome divino implicam. Assim, se a Shahâdah 


225 Esta é a “porta estreita” dos Evangelhos. 

226 E 0 que exprime esta fórmula: “Alá não é nem Ele mesmo, nem outro que 
Ele mesmo” (Allâhu lâ hua wa-lã ghairuhu). Esta proposição se aplica 
igualmente, num sentido diferente, às qualidades {Sifât) de Deus. 

22"? Al-ulühiyah — a natureza de Alá — se define, de fato, como a “soma dos 
mistérios da realidade” (jumlatu haqáiq al-Wujüd). 

228 Este termo, derivado do japonês, é usado porque convencionalmente 
designa, no Ocidente, um budismo baseado na invocação, o qual foi chinês 
antes de se tornar japonês e indiano antes de se tornar chinês. Não obstante, 
foi no Japão que ele conheceu um florescimento extraordinário. 
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abrange a mesma graça que o “voto original” de Amida ,229 é em 
virtude de seu próprio conteúdo: é porque ela é a formulação por 
excelência da Verdade, e porque a Verdade liberta por sua 
natureza; identificar-se à Verdade, infundi-la em nosso ser e 
transferir nosso ser para ela é escapar do império do erro e da 
malícia. Ora, a Shahâdah não é outra que a exteriorização 
doutrinal do nome Alá; ela corresponde estritamente ao Eheieh 
asher Eheieh da Sarça Ardente na Torá. E por tais fórmulas que 
Deus anuncia “quem Ele é” e, portanto, o que seu nome significa; 
e é por esta razão que tais fórmulas, ou tais mantras, constituem 
outros tantos nomes de Deus.^so 

Acabamos de dizer que a significação do nome Alá é que 
lâ ilaha illâ ‘Llâh, isto é: que a manifestação cósmica é ilusória 
e que somente o princípio metacósmico é real. Para obter mais 
clareza em nossa exposição, cabe-nos repetir aqui uma haqiqah 
já mencionada no capítulo sobre o Corão: desde que, do ponto de 
vista da manifestação — que é o nosso, dado que existimos —, o 
mundo possui incontestavelmente uma certa realidade, é 
preciso que a verdade que lhe diz respeito positivamente 
também seja incluída na primeira Shahâdah. Ora, isto de fato 
acontece sob a forma da segunda Shahâdah — Muhammadun 
Rasülu ‘Llah —, a qual surge da palavra illâ (“a não ser”) da 
primeira e significa que a manifestação tem uma realidade 
relativa que reflete o princí- 


Poderíamos dizer o mesmo dos nomes de Jesus e de Maria, e das preces 
jaculatórias que os contêm. 

230 A Shahâdah é considerada, com efeito, como um “nome divino”. 



193 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


pio. Este testemunho opõe à negação total das coisas 

transitórias — ou dos acidentes — uma afirmação relativa, a da 

manifestação enquanto reflexo divino ou, dito de outro modo, do 

mundo enquanto manifestação divina. Mohammed é o mundo 

encarado sob o aspecto da perfeição; Rasül indica a relação de 

causalidade e vincula, assim, o mundo a Deus. Quando o 

intelecto se coloca no nível da realidade absoluta, a verdade 

relativa é como que absorvida pela verdade total: do ponto de 

vista dos símbolos verbais, ela se acha então como retirada neste 

“condicional” metafísico que é a palavra illâ. Como não há nada 

fora de Alá, o mundo também deve estar compreendido Nele e 

não pode ser “outro que Ele” (ghairuhu): é por isto que a 

manifestação “é o princípio” na medida em que este último é “o 

exterior” (azh-Zhâhir), o princípio enquanto tal sendo “o 

/ 

interior” (El-Bâtin). E assim que o nome Alá inclui tudo o que é, 
e transcende tudo o que 

A fim de precisar a posição da fórmula de consagração (a 
Basmalah) neste conjunto de relações, acrescentaremos o 


“Eu perseverei neste exercício, até que me foi revelado: ‘Deus disse Dele 
mesmo que Ele é o Primeiro (Al-Awwal) e o Último (Al-Akhir), o Interior e o 
Exterior’. Eu me defendi contra este discurso concentrando-me em meu 
exercício, mas quanto mais esforço eu fazia para repeli-lo, mais ele me 
assaltava sem trégua. Enfim, eu respondi: ‘Eu compreendo que Deus é o 
Primeiro e o Último e o Interior; mas que Ele seja igualmente o Exterior, isto 
não compreendo, pois exteriormente não vejo senão o universo’. Recebi esta 
resposta: ‘Se Deus quisesse designar pelo termo Exterior outra coisa que a 
existência visível, então esta não seria exterior, mas interior; por isso eu te 
digo que Ele (Deus) é o Exterior! Neste exato momento, eu compreendi 
subitamente a verdade de que não há existência fora de Deus, e que o 
universo não é nada fora Dele...” (Rasâil do Cheikh Moúlay Al-Arabi Ad- 
Darqâwi) 
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seguinte: assim como a segunda Shahâdah surge da primeira — 
da palavra illâ, que é simultaneamente “istmo” ontológico e eixo 
do mundo —, do mesmo modo a Basmalah surge do Iam 
duplicado no meio do nome Alá.232 Mas, enquanto a segunda 
Shahâdah — o testemunho sobre o profeta — marca um 
movimento ascendente e liberador, a Basmalah indica um 
descenso criador, revelador e misericordioso; ela começa, de fato, 
com Alá (bismi ‘Llâh) e se encerra com Rahim, enquanto que a 
segunda Shahâdah começa com Mohammed e acaba com Alá 
(Rasülu ‘Llah). A primeira Shahâdah — juntamente com a 
segunda, a qual ela leva em si mesma — é como o conteúdo ou a 
mensagem da Basmalah-, mas ela é também seu princípio, pois 
0 Nome Supremo “significa” a Shahâdah desde que se a encare 
em modo distintivo ou discursivo; neste caso, pode-se dizer que 
a Basmalah surge do illâ divino. A Basmalah se distingue da 
Shahâdah pelo fato de que ela marca uma “saída”, indicada 
pelas palavras “em nome de” (bismi), enquanto que a Shahâdah 
é “conteúdo” divino ou “mensagem”: ela é o sol ou a imagem do 
sol, mas não o raio solar, ainda que se possa concebê-la também, 
de um outro ponto de vista, como uma “escada” ligando o “nada” 
cósmico à realidade pura. 


232 As quatro palavras da Basmalah (Bismi’ Llahi' Rrahmâni' Rrahim) são 
representadas como quatro rios do paraíso que surgem sob o trono de Deus, 
0 qual é Ar-Rüh. O Iam no nome supremo e o illâ no Testemunho de Fé 
correspondem ao “trono”, no sentido de que eles “inauguram”, o anterior a 
sílaba Lâh e o último o nome Allâh, as “dimensões de transcendência”. 
Fornecemos estas precisões, as quais resultam da natureza das coisas, a fim 
de mostrar, em conexão com as práticas de invocação e as doutrinas 
sapienciais, como as enunciações ou símbolos de base veiculam toda a 
mensagem divina, um pouco como um cristal sintetiza todo o espaço. 
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No hadith: “Aquele que invoca Deus a ponto de que seus 
olhos transbordem de temor e que a terra se encha de suas 
lágrimas, Deus não o punirá no dia da ressurreição” —, neste 
hadith não se trata exclusivamente do dom das lágrimas, nem 
de bhakti, mas antes de tudo da “liquefação” de nosso 
endurecimento pós-edênico, fusão ou solução da qual as 
lágrimas — ou às vezes a neve derretida — fornecem o símbolo 
tradicional. Mas, nada nos proíbe de seguir o encadeamento de 
imagens-chave: podemos, por exemplo, nos deter no simbolismo 
dos olhos, levando em conta o fato de que o olho direito 
corresponde ao sol, à atividade, ao futuro, e o olho esquerdo à 
lua, à passividade, ao passado. Essas são as duas dimensões do 
ego, a primeira referindo-se ao futuro enquanto fermento de 
ilusão, e a segunda ao passado enquanto acumulação de 
experiências “egoizantes”; em outras palavras, tanto o passado 
do ego como seu futuro — o que nós somos e o que queremos ser 
ou possuir — devem se “fundir” no presente fulgurante de uma 
contemplação transpessoal, de onde vem o “temor” (khashyah) 
exprimido no hadith citado. “Seus olhos transbordam” (fâdhat 
‘aynâhu) e “a terra é inundada” (yuçibu ‘l-ardh): há uma 
liquefação interior e uma outra exterior, esta respondendo 
àquela; quando o ego é “liquefeito”, o mundo exterior — do qual 
ele é tecido em larga medida — parece levado no mesmo processo 
alquímico, no sentido de que ele se torna “transparente” e que o 
contemplativo vê Deus por toda parte, ou vê tudo em Deus. 


•k "k 
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Consideremos agora a oração sob o ângulo mais geral: o 
apelo a Deus, para ser perfeito ou “sincero”, deve ser fervoroso, 
assim como a concentração, a qual, para ser perfeita, deve ser 
pura; ora, no plano da piedade emotiva, a chave da concentração 
é 0 fervor. A resposta ã questão de saber como o homem escapa 
da tibieza ou frouxidão e realiza o fervor ou a concentração é a 
seguinte: o zelo depende da consciência que temos de nosso 
objetivo; o homem indiferente ou preguiçoso sabe apressar-se 
quando um perigo o ameaça ou quando um objeto agradável o 
seduz,233 0 que significa dizer que o motivo do zelo pode ser o 
temor, ou o amor. Mas este motivo pode ser igualmente — e a 
fortiori — 0 conhecimento; ele também — na medida em que é 
real — fornece-nos razões suficientes para o ardor, sem o que 
seria preciso admitir que o homem — todo homem — não é capaz 
de agir senão sob o império de ameaças ou de promessas, o que 
é certamente verdadeiro para as coletividades, mas não para 
todos os indivíduos. 

O fato mesmo de nossa existência é uma prece e nos 
obriga ã oração, de forma que poderíamos dizer: eu sou, 
portanto, eu rezo; sum ergo oro. A existência é coisa ambígua e 
daí resulta que ela nos obriga ã oração de duas maneiras: pri- 


233 “Felizes aqueles que creram sem ver”, diz o Evangelho. E encontramos o 
mesmo sentido no hadith já citado: “...E se tu não vês Deus, Ele contudo te 
vê.” A gnose, longe de querer abolir esses ensinamentos, situa-os num terreno 
algo diferente, pois não há somente a distinção entre a ignorância terrestre 
— necessitando de uma “fé”— e o conhecimento celestial, há também a 
diferença entre o saber doutrinal e a realização unitiva; tal saber não é 
certamente “cego” em si, mas o é em relação à realização “em profundidade”. 
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meiramente, por sua qualidade de expressão divina, de mistério 
coagulado e segmentado e, em seguida, por seu aspecto inverso 
de servidão e de perdição, de maneira que nós devemos “pensar 
em Deus” não apenas porque, sendo homens, não podemos 
deixar de nos dar conta da base divina da existência — na 
medida em que somos fiéis à nossa natureza —, mas também 
porque estamos obrigados a constatar, ao mesmo tempo, que 
somos fundamentalmente mais do que a existência e que 
vivemos como exilados em uma morada que queima. ^34 De uma 
parte, a existência é uma onda de alegria criativa, toda criatura 
louva Deus; existir é louvar Deus, sejamos cachoeiras, árvores, 
pássaros ou homens; mas, de outra parte, é não ser Deus, é, 
portanto, fatalmente, opor-se a Ele sob um certo aspecto; esta 
existência nos aperta como a túnica de Nesso. Aquele que ignora 
que a morada queima não tem nenhuma razão para pedir 
socorro; do mesmo modo, o homem que não sabe que está prestes 
a se afogar não agarrará a bóia salvadora; mas, saber que nós 
perecemos 


Como a existência, o fogo é coisa ambígua, pois ele é simultaneamente luz 
e calor, divindade e inferno. Em nosso livro O sentido das raças (Ibrasa, São 
Paulo, 2003), fizemos referência a uma teoria hindu segundo a qual o fogo, 
na medida em que tende a subir e a iluminar, corresponde a sattwa, ao passo 
que a água, dado que se espalha horizontalmente e fertiliza, é assimilável a 
rajas, a terra se referindo então a tamas por sua inércia e sua força de 
esmagamento. Desnecessário dizer que, sob outro aspecto, o fogo se refere a 
rajas por seu calor devorante e “passional”, somente a luz correspondendo a 
sattwa neste caso; trata-se do ternário, não dos elementos visíveis — fogo, 
água e terra —, mas das funções sensíveis do fogo-sol: luminosidade, calor e, 
negativamente, obscuridade. A pura luminosidade é fria por transcendência; 
a obscuridade o é por privação. Espiritualmente falando, as trevas congelam, 
enquanto a luz refresca. 
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significa desesperar ou rezar. Saber realmente que não somos 
nada, porque o mundo inteiro não é nada, é recordar-se “Daquele 
que é ”,235 0 g0 libertar por meio desta lembrança. 

Quando um homem tem um pesadelo e, em pleno sonho, 
põe-se a clamar por Deus em seu auxílio, ele infalivelmente 
despertará. Ora, isto demonstra duas coisas: primeiramente, 
que a inteligência consciente do absoluto subsiste no sono como 
uma personalidade distinta — nosso espírito permanece, pois, 
fora de nossos estados de ilusão — e, em segundo lugar, que o 
homem, quando chama Deus, acabará também por despertar 
deste grande sonho que é a vida, o mundo, o ego. Se este 
chamado pode romper o muro do sonho, porque ele não romperia 
também o muro deste sonho mais vasto e mais tenaz que é a 
existência? 

Não há nesse chamado nenhum eg'oísmo, visto que a 
oração pura é a forma mais íntima e mais preciosa do dom de 
si,236 Q homem comum está no mundo para receber, e mesmo se 
ele dá esmolas, ele rouba de Deus — e de si mesmo — na medida 
em que acredita que seu dom é tudo o que Deus e o próximo 
podem lhe pedir; deixando “sua mão esquerda saber o que faz a 
direita”, ele sempre espera algo de seu meio. 


235 Em tais expressões, não estamos levando em conta a limitação do “ser”; 
empregamos este termo de uma maneira extrínseca, em relação ao mundo, e 
sem fazer nenhum prejulgamento acerca da ilimitação intrínseca do divino. 
Isto é exatamente o que faz a teologia, aí incluindo o sufismo, que não hesita 
em falar da “existência” (wujüd) de Alá] é a intenção — evidente para o 
gnóstico —, e não o sentido literal do termo, que estabelece o sentido exigido. 

236 “A derradeira hora só chegará quando já não houver mais nenhuma 
pessoa sohre a face da Terra que diga: Deus! Deus!” (Hadith). São de fato a 
santidade e a sabedoria — e com elas a oração universal e quintessencial — 
que sustêm o mundo. 
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consciente ou inconscientemente. E necessário adquirir o hábito 
do dom interior, sem o qual todas as esmolas não passam de dons 
pela metade; e o que um homem dá a Deus, dá por isso mesmo a 
todos os homens. 


"k "k "k 


Se partimos da idéia de que a intelecção e a concentração, 
ou a doutrina e o método, constituem a base da Via espiritual, 
convém acrescentar que estes dois elementos só são válidos e 
eficazes em virtude de uma garantia tradicional, portanto de um 
“selo” que vem do Céu. A intelecção tem necessidade da tradição, 
da revelação fixada na duração e adaptada a uma sociedade, 
para poder ser despertada em nós e não se desviar, e a oração se 
identifica à própria revelação, ou procede dela, como vimos. Em 
outros termos, o sentido da ortodoxia, da tradição, da revelação, 
é que os meios de realizar o absoluto devem provir 
“objetivamente” do absoluto; o conhecimento só pode surgir 
“subjetivamente” se for do quadro de uma formulação divina 
“objetiva” do conhecimento. 

Mas este elemento “tradição”, precisamente em razão de 
seu caráter impessoal e formal, pede um complemento de 
caráter essencialmente pessoal e livre, a saber, a virtude; sem a 
virtude, a ortodoxia torna-se farisaísmo, subjetivamente é claro, 
pois sua incorruptibilidade objetiva não é posta em causa. 

Se definimos a metafísica como o discernimento entre o 
real e o não-real, definiremos a virtude como a inversão da 
relação eg'o-alter: sendo esta relação uma inversão natural. 
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mas ilusória, das “proporções” reais e, por isso mesmo, uma 
“queda” e uma ruptura de equilíbrio — pois o fato de duas 
pessoas crerem ser “eu” prova que nenhuma tem razão, sob pena 
de absurdez, sendo o “eu” logicamente único —, a virtude será a 
inversão desta inversão, portanto, a retificação de nossa queda; 
ela verá de uma certa maneira, relativa mas, não obstante, 
eficaz, 0 “eu-mesmo” no “outro”, ou vice-versa. Isso mostra 
claramente a função sapiencial da virtude: a caridade, longe de 
se reduzir à sentimentalidade ou ao utilitarismo, opera um 
estado de consciência, ela visa o real e não o ilusório; ela confere 
uma visão do real ao nosso “ser” pessoal, à nossa natureza 
volitiva, e não se limita a um pensamento que não envolve 
nenhuma obrigação. O mesmo vale para a humildade: quando é 
bem concebida, ela realiza em nós a consciência de nosso nada 
diante do absoluto, e de nossa imperfeição em relação a outros 
homens; como toda virtude, ela é causa e efeito 
simultaneamente. As virtudes são, como os exercícios 
espirituais — mas de uma outra maneira —, agentes de fixação 
para os conhecimentos do espírito. 

Um erro que se produz demasiado facilmente na 
consciência daqueles que abordam a metafísica, como reação 
contra uma religiosidade convencional, é crer que a verdade não 


23'^ A sentimentalidade com a qual as virtudes são envolvidas facilita sua 
falsificação; para muitas pessoas, humildade significa desprezar uma 
inteligência que não possuem. O diabo açambarcou a caridade e fez dela um 
utilitarismo demagógico e sem Deus, além de um argumento contra a 
contemplação, como se o Cristo tivesse apoiado Marta contra Maria. A 
humildade se torna baixeza e servilismo, e a caridade, materialismo; na 
prática, este tipo de virtude quer fornecer a prova de que podemos passar 
sem Deus. 
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tenha necessidade de Deus — do Deus pessoal que nos vê e nos 

escuta —, nem de nossas virtudes; que a verdade não tem 

nenhuma relação com o humano e que nos é suficiente saher que 

0 princípio não é a manifestação, e assim por diante, como se 

essas noções nos dispensassem de ser homens e nos 

imunizassem contra os rigores das leis naturais, para dizer o 

mínimo. Se o destino não tivesse assim desejado — e o destino 

não resulta de nossas noções de doutrina —, nós não 

possuiríamos nenhuma ciência, nem mesmo nenhuma Via 

espiritual; Deus está em tudo o que nós somos, só Ele pode nos 

estimular, nos esclarecer e nos proteger. O mesmo vale para as 

virtudes: a verdade não tem necessidade de nossas qualidades 

pessoais, ela pode se situar mesmo além de nossos destinos, mas 

nós temos necessidade da verdade e devemos nos dohrar ãs suas 

exigências, as quais não são exclusivamente mentais;238 como 

existimos, nosso ser — qualquer que seja o conteúdo de nosso 

espírito — deve concordar em todos os planos com seu princípio 

divino. As virtudes catafáticas*, algo “individualistas”, portanto, 

são as chaves das virtudes apofáticas**, e estas são inseparáveis 

/ 

da gnose; as virtudes dão testemunho da heleza de Deus. E 
ilógico e pernicioso — para si mesmo como para os outros — 
pensar a verdade e esquecer a generosidade. 


“Quando se fala de Deus sem possuir a verdadeira virtude — diz Plotino 
—, tais palavras não passam de argumentos ocos.” Trata-se aqui, não de 
simples enunciações segundo a ortodoxia, mas de enunciados espontâneos e 
reputados como derivados de um conhecimento direto. 

* “Positivas”. {N. do T.) 

** “Negativas”. {N. do T.) 
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Talvez conviria especificar aqui que chamamos de 

“apofáticas” as virtudes que não são “produções” do homem, mas 

que, ao contrário, irradiam da natureza do ser: elas preexistem 

em relação a nós, de forma que nosso papel a seu respeito será 

de afastar o que se opõe, em nós, à sua irradiação, e não de as 

produzir “positivamente”; há aí toda a diferença entre o esforço 

/ 

individual e o conhecimento purificador. E em todo caso ahsurdo 
acreditar que o sufi que afirma ter transcendido determinada 
virtude, ou mesmo todas as virtudes, seja privado por isto das 
qualidades que fazem a nohreza do homem e sem as quais não 
há santidade. A única diferença é que ele não “vive” mais estas 
qualidades como “suas”, que ele não tem, pois, consciência de um 
mérito “pessoal”, como acontece com as virtudes comuns. ^39 
Trata-se aqui de uma divergência de princípio ou de natureza, 
ainda que, de um outro ponto de vista mais geral e menos 
operativo, toda virtude ou mesmo toda qualidade cósmica pode 
ser encarada em um sentido apofático, isto é, segundo a essência 
ontológica dos fenômenos. É o que exprimem à sua maneira os 
homens piedosos quando atrihuem suas virtudes unicamente à 
graça de Deus. 

De acordo com as injunções corânicas, a “lembrança de 
Deus” exige as virtudes fundamentais e, em função destas, os 
atos de virtude que se impõem segundo as circunstâncias. 


239 Ibn Atâillah diz no seu Hikam: “Se tu pudesses alcançá-Lo somente após 
a eliminação de todos os teus defeitos e a extinção de teu egoísmo, tu jamais 
O alcançarias. Mas se Ele quer te conduzir a Si, cobre tuas qualidades com 
as Suas qualidades e tuas características com as características Dele, e te 
une a Ele em virtude do que te vem da Sua parte, e não do que Lhe chega de 
tua parte.” 
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As virtudes fundamentais e universais, que são inseparáveis da 
natureza humana, são a humildade ou o auto-apagamento; a 
caridade ou a generosidade; a veracidade ou a sinceridade, 
portanto, a imparcialidade; em seguida, a vigilância ou a 
perseverança; o contentamento ou a paciência; e, enfim, esta 
“qualidade de ser” que é a piedade unitiva, a plasticidade 
espiritual, a disposição para a santidade. 

Tudo 0 que precede permite fazer compreender o sentido 
das virtudes e das leis morais, estas últimas constituindo estilos 
de ação conformes a determinadas perspectivas espirituais e a 
determinadas condições materiais e mentais, e as virtudes 
representando, ao contrário, helezas intrínsecas que se inserem 
nesses estilos e se realizam através deles. Toda virtude e toda 
moral são um modo de equilíbrio, ou, mais precisamente, uma 
maneira de participar, mesmo que seja em detrimento de um 
equilíbrio exterior e falso, no equilíbrio universal; 
permanecendo no centro, o homem escapa das vicissitudes da 
periferia movente; esse é o sentido do “não-agir” taoísta. A moral 
é uma maneira de agir, mas a virtude é uma maneira de ser — 
uma maneira de ser totalmente si mesmo, para além do ego, ou 
uma maneira 


240 Esta enumeração, da qual encontrar-se-á diferentes versões em nossas 
obras anteriores, é uma síntese que deduzimos da natureza das coisas. O 
sufismo apresenta diversas classificações das virtudes e nelas distingue 
ramificações bastante sutis; ele, evidentemente, também insiste no 
apofatismo das virtudes sobrenaturais e vê nessas concomitâncias do espírito 
diversas “estações” (maqâmaf). A natureza nos fornece muitas imagens das 
virtudes e também de manifestações do espírito: a pomba, a águia, o cisne e 
0 pavão refletem respectivamente a pureza, a força, a paz contemplativa, a 
generosidade espiritual ou o desdobramento de graças. 
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de ser simplesmente o que Isto pode também ser expresso 
da seguinte maneira: as diversas moralidades constituem os 
quadros ou molduras das virtudes, ao mesmo tempo que suas 
aplicações às coletividades; a virtude da coletividade é seu 
equilíbrio determinado pelo Céu. As moralidades são diversas, 
mas a virtude, tal como acabamos de defini-la, é a mesma por 
toda parte, porque o homem é o homem em todo lugar. Esta 
unidade moral do gênero humano acompanha sua unidade 
intelectual: as perspectivas e os dogmas diferem, mas a verdade 
é una. 


•k 

Um outro elemento fundamental da Via espiritual é o 
simbolismo, o qual se afirma tanto na arte sagrada como na 
natureza virgem. Sem dúvida, as formas sensíveis não têm a 
importância dos símbolos verbais ou escriturais, mas nem por 
isso deixam de possuir, segundo as circunstâncias, uma função 
bastante preciosa de “enquadramento” ou de “sugestão 
espiritual”, sem falar da importância ritual de primeiro plano 
que elas podem assumir. Ademais, o simbolismo possui a 
qualidade particular de combinar o exterior com o interior, o 
sensível com o espiritual, e transcende, assim, em princípio ou 
de fato, a função de simples “segundo plano”. 


241 Segundo Santo Thomás de Aquino, “a verdade é o objetivo último de todo 
0 universo e a contemplação da verdade é a atividade essencial da sabedoria... 
Por sua natureza, as virtudes não fazem necessariamente parte da 
contemplação, mas elas são uma condição indispensável para ela”. 
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A arte sagrada é antes de tudo a forma visível e audíveP^s 
da revelação, depois seu revestimento litúrgico indispensável. A 
forma deve ser a expressão adequada do conteúdo; ela não pode 
contradizê-lo; ela não pode ser abandonada ao arbítrio dos 
indivíduos, à sua ignorância e às suas paixões. Mas é preciso 
distinguir diversos graus na arte sagrada, portanto, diversos 
níveis de absolutez ou de relatividade;243 ademais, é preciso ter 
em conta o caráter relativo da forma como tal. O “imperativo 
categórico” que é a integridade espiritual da forma não poderia 
impedir que a ordem formal seja submetida a certas 
vicissitudes; o fato de que as obras-primas da arte sacra sejam 
expressões sublimes do espírito não deve nos fazer esquecer que, 
vistas a partir deste mesmo espírito, essas obras, em suas mais 
pesadas exteriorizações, aparecem já como concessões ao 
“mundo” e fazem pensar nesta palavra evangélica: “Aquele que 
saca a espada, perecerá pela espada”. De fato, quando o espírito 
tem necessidade de se exteriorizar a este ponto, ele está já a 
caminho de se perder; a exteriorização como tal leva nela mesma 
0 veneno da exterioridade, portanto, do 


242 Por exemplo, a salmodia do Corão, que apresenta diversos estilos, é uma 
arte; seus estilos podem ser escolhidos, mas não se pode acrescentar nada a 
eles; pode-se salmodiar o Corão de determinada maneira, mas não de outra. 
As salmodias exprimem diferentes ritmos do espírito. 

243 Antes de mais nada, há a arte sagrada no sentido mais rigoroso, tal como 
aparece no tabernáculo de Moisés, cujos materiais e formas são prescritos por 
Deus mesmo. Depois, há a arte sagrada que foi desenvolvida em 
conformidade com determinado gênio étnico. Há, enfim, os aspectos 
decorativos da arte sagrada, onde o gênio étnico se afirma o mais livremente, 
mas sempre segundo um espírito que o transcende. O gênio não é nada sem 
sua determinação por uma perspectiva espiritual. 
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esgotamento, da fragilidade e da decrepitude. A obra-prima é 

V 

como que marcada de pesares, já é um “canto de cisne”. As vezes, 
temos a impressão de que a arte, pelo próprio excesso de suas 
perfeições, serve para suprir a ausência de sabedoria ou de 
santidade. Os padres do deserto não precisavam de colunatas, 
nem de vitrais; de outra parte, as pessoas que, em nossos dias, 
mais desprezam a arte sagrada em nome do “puro espírito” são 
aquelas que menos a compreendem e que dela mais teriam 
necessidade.244 Seja como for, nada de nobre pode jamais se 
perder: todos os tesouros da arte, como os da natureza, são 
encontrados de novo, perfeita e infinitamente, na beatitude; o 
homem que tem plena consciência desta verdade não pode 
deixar de ser desapegado das cristalizações sensíveis como tais. 

Mas há também o simbolismo primordial da natureza 
virgem; esta é um livro aberto, uma revelação do Criador, um 
santuário e até mesmo, em certos aspectos, uma Via. Os sábios 
e os eremitas de todos os tempos buscaram a natureza, é junto 
dela que eles se sentiam longe do mundo e próximos do Céu; 
inocente e piedosa, mas não obstante profunda e terrível, ela 
sempre era seu refúgio. Se tivéssemos de escolher entre o mais 
magnífico dos templos e a natureza inviolada, é esta que 
escolheríamos; a destruição de todas as obras hu- 


244 A arte sempre é um critério do “discernimento de espíritos”: o paganismo 
real se revela no aspecto da arte, por exemplo no naturalismo dos greco- 
romanos e também, de uma maneira menos chamativa, no gigantismo 
simultaneamente brutal e efeminado da escultura babilónica. Lembremos 
também a arte carregada de pesadelos do antigo México em sua decadência. 
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manas não seria nada diante da destruição da natureza.^^5 A 
natureza oferece simultaneamente vestígios do paraíso terrestre 
e signos precursores do paraíso celeste. 

E, contudo, de um outro ponto de vista, podemos nos 
perguntar o que é mais precioso, se os ápices da arte sagrada 
enquanto inspirações diretas de Deus, ou as belezas da natureza 
enquanto criações divinas e símbolos. A linguagem da 
natureza é sem dúvida mais primordial e mais universal, mas é 
menos humana do que a arte e menos imediatamente inteligível; 
exige mais conhecimento espiritual para poder transmitir sua 
mensagem, pois as coisas externas são o que nós somos, não 
nelas mesmas, mas quanto ã sua eficácia;^^'? há aí a mesma 
relação, ou quase, que aquela existente entre as mitologias 
tradicionais e a metafísica pura. A melhor resposta a este 
problema é que a arte sagrada, da qual determinado santo não 
tem “necessidade” pessoalmente, exterioriza não obstante sua 
santidade, isto é, precisamente este algo que pode tornar 
supérfluo para o santo a 


Na arte extremo-oriental, que é muito menos “humanista” do que as artes 
do Ocidente e da Antiguidade próximo-oriental, a obra humana permanece 
profundamente ligada à natureza, a ponto de formar com ela uma sorte de 
unidade orgânica; a arte sino-japonesa não incluiu elementos “pagãos”, como 
acontece com as antigas artes mediterrâneas; ela nunca é, em suas 
manifestações essenciais, nem sentimentalista, nem vazia e subjugadora. 

246 Devemos preferir obras como a hierática Virgem de Torcello, perto de 
Veneza, os brilhantes nichos de oração da mesquita de Córdoba, as imagens 
divinas da Índia e do Extremo Oriente, ou então as altas montanhas, os 
mares, as florestas, os desertos? Assim colocada, a questão é objetivamente 
insolúvel, pois há de cada lado, da arte e da natureza, um “mais” e um 
“menos”. 

Isto é verdade também para a arte, mas em uma menor medida, 
precisamente porque a linguagem artística passa pelo homem. 
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exteriorização artística.Pela arte, esta santidade ou esta 
sabedoria se torna miraculosamente tangível, com toda a sua 
matéria humana que a natureza virgem não poderia oferecer; 
em certo sentido, a virtude “dilatante” e “refrescante” da 
natureza é que ela não é humana, mas angélica. Dizer, contudo, 
que as “obras de Deus” são preferidas às “obras dos homens” 
seria simplificar o problema além do razoável, dado que, na arte 
que merece o epíteto de “sagrada”. Deus é o autor; o homem não 
é senão o instrumento e o humano, meramente o tecido ou o 

material. 249 

O simbolismo da natureza é solidário de nossa 
experiência humana: se a abóbada estelar gira é porque os 
mundos celestes evoluem em torno de Deus; a aparência se deve 
não apenas à nossa posição terrestre, mas também, e antes de 
tudo, a um protótipo transcendente que não é ilusório, e que 
parece mesmo ter criado nossa situação espacial para permitir 
à nossa perspectiva espiritual ser o que ela é. A ilusão terrestre 
reflete, pois, uma situação real, e esta relação é da mais alta 
importância, pois mostra que são os mitos — sempre solidários 
da astronomia ptolomaica — que terão a última palavra. Como 
já observamos em outras ocasiões, a ciência moderna, mesmo 
fornecendo observações exatas, mas ignorando o sentido e o 
alcance dos símbolos, não poderia contradizer de jure 


248 Escrevemos “que pode tornar”, e não “que deve”, pois a arte pode ter para 
tal santo uma função que escapa ao homem comum. 

249 A imagem do Buda combina da maneira mais expressiva as “categorias” 
de que tratamos aqui: em primeiro lugar, o conhecimento e a concentração; 
em seguida, a virtude (absorvida nos dois elementos precedentes); então, a 
tradição e a arte, representadas pela própria imagem e, finalmente, a 
natureza, representada pelo lótus. 
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as concepções mitológicas no que elas têm de espiritual, 
portanto, de válido. O que a ciência moderna faz é modificar os 
dados simbólicos, ou seja, ela destrói as bases empíricas das 
mitologias sem poder explicar a significação dos novos dados. De 
nosso ponto de vista, esta ciência sobrepõe um simbolismo de 
linguagem infinitamente complicado em cima de outro 
simbolismo, igualmente verdadeiro do ponto de vista metafísico, 
mas mais humano — um pouco como se traduzíssemos um texto 
para uma outra língua mais difícil —, mas ela ignora que 
descobriu uma linguagem e que propõe implicitamente um novo 
ptolomismo metafísico. 

A sabedoria da natureza acha-se afirmada diversas vezes 
no Corão, que insiste nos “sinais” da criação “para aqueles que 
são dotados de entendimento”, o que indica a relação entre a 
natureza e a gnose; a abóbada celeste é o templo da Sophia 
eterna. 

A mesma palavra, “sinais” (âyât), designa os versículos do 
livro; como os fenômenos da natureza simultaneamente virginal 
e maternal, eles revelam Deus brotando da “Mãe do Livro” e 
transmitindo-se pelo espírito virgem do profeta.O islã, como 
0 antigo judaísmo, está particularmente próximo da natureza 
pelo fato de estar enraizado na alma nômade; sua beleza é a 
beleza do deserto e do oásis; a areia é aí um símbolo de pureza 
— ela é até mesmo empregada para as abluções, no caso de falta 
de água — e o oásis prefigura o paraíso. O simbolismo da areia 
é análogo ao da neve: trata- 


250 Fizemos alusão a isto ao longo do capítulo anterior, ao falar da bênção 
mohammediana. 
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se da grande paz que unifica — como a Shahâdah, que é paz e 
luz —, que finalmente dissolve os nós e as antinomias da 
existência, ou que reduz, reabsorvendo-as, todas as coagulações 
efêmeras à substância pura e imutável. O islã surgiu da 
natureza; os sufis voltam a ela, o que é um dos sentidos deste 
hadith: “O islã começou no exílio e acabará no exílio” As cidades, 
com sua tendência ã petrificação e com suas sementes de 
corrupção, se opõem ã natureza sempre virgem; sua única 
justificação, e sua única garantia de estabilidade, é de serem 
santuários; garantia toda relativa pois o Corão diz: “E não há 
cidade que Nós (Alá) não destruiremos ou não puniremos 
severamente antes do dia da ressurreição” (XVII, 60). Tudo isto 
permite compreender porque o islã quis manter, no quadro de 
um sedentarismo inevitável, o espírito nômade: as cidades 
muçulmanas retêm sempre a marca de uma peregrinação 
através do espaço e do tempo; por toda parte, o islã reflete a 
santa esterilidade e a austeridade do deserto, mas também, 
neste clima de morte, o alegre e precioso transbordamento das 
fontes e dos oásis; a frágil graça das mesquitas repete a dos 
palmeirais, enquanto que a brancura e a monotonia das cidades 
apresentam uma beleza desértica e por isso mesmo sepulcral. 
No fundo do vazio da existência e por trás de suas miragens, está 
a eterna profusão da vida divina. 

•k 

Mas, voltemos ao nosso ponto de partida, a verdade 
metafísica enquanto fundamento da Via. Como esta verdade 
deriva do esoterismo — pelo menos nas tradições de po- 
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laridade exo-esotérica —, devemos responder aqui à questão de 
saber se há ou não uma “ortodoxia esotérica”, ou se isso não é 
antes uma contradição de termos ou um abuso de linguagem. 
Toda a dificuldade, em situações nas quais ela surge, reside em 
uma concepção demasiado restrita do termo “ortodoxia”, de uma 
parte, e do conhecimento metafísico, de outra: é preciso, com 
efeito, distinguir entre duas ortodoxias, uma extrínseca e 
formal, e outra intrínseca e informal; a primeira se refere ao 
dogma, portanto, à “forma”, e a segunda à verdade universal, 
portanto, à “essência”. Ora, as duas coisas estão vinculadas no 
esoterismo, no sentido de que o dogma é a chave do 
conhecimento direto; uma vez alcançado este último, a forma é 
evidentemente transcendida, mas nem por isso o esoterismo 
deixa de se vincular, necessariamente, ã forma que foi seu ponto 
de partida e cujo simbolismo permanece sempre válido.O 
esoterismo islâmico, por exemplo, jamais rejeitará os 
fundamentos do islã, mesmo se lhe acontece de ocasionalmente 
contradizer determinada posição ou interpretação exotérica. 
Diremos mesmo que o sufismo é três vezes ortodoxo: 
primeiramente, porque ele toma seu impulso a partir da forma 
islâmica, e não de outra forma; em segundo lugar, porque suas 
realizações e suas doutrinas correspondem à verdade e não ao 
erro; e, em terceiro lugar, porque ele permanece sempre 
solidário com o islã, pois se considera como a “medula” (lubb) 
deste, e não de uma 


251 Este é 0 sentido desta injunção corânica: “Entrai na casa pelas suas 
portas” (II, 189). Não há Tariqah sem shariah. Esta última é o círculo e a 
Tariqah o raio; a haqiqah é o centro. 
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outra religião. Ibn Arabi, a despeito de suas audácias verbais, 
não se tornou budista e não rejeitou os dogmas e as leis da 
Shariah, o que significa dizer que ele não saiu da ortodoxia, seja 
a do islã, seja a da Verdade em si. 

Se uma formulação pode parecer contradizer determinado 
ponto de vista exotérico, a questão que se coloca é a de saber se 
ela é verdadeira ou falsa, e não se ela é “conformista” ou “livre”. 
Em pura intelectualidade, os conceitos de “liberdade”, de 
“independência” ou de “originalidade” não têm nenhum sentido, 
assim como, de resto, seus contrários. Se o esoterismo mais puro 
comporta a verdade total — é esta sua razão de ser —, a questão 
da “ortodoxia” no sentido religioso não pode se colocar, 
evidentemente. O conhecimento direto dos mistérios não poderia 
ser “muçulmano” ou “cristão”, assim como a visão de uma 
montanha é a visão de uma montanha, e não outra coisa. Falar 
de um esoterismo “não ortodoxo” não é menos absurdo, pois 
significaria sustentar, primeiramente, que este esoterismo não 
é solidário de nenhuma forma — neste caso, ele não tem 
nenhuma autoridade, nem legitimidade, nem mesmo qualquer 
utilidade — e, em seguida, que ele não é o remate ou a 
finalização iniciática ou “alquímica” de uma via revelada, que 
ele não abrange, pois, nenhuma espécie de garantia formal e 
“objetiva”. Essas considerações devem fazer compreender que o 
preconceito de querer explicar tudo por meio de “empréstimos” 
ou de “sincretismo” é mal fundado, dado que as doutrinas 
sapienciais, sendo verdadeiras, não podem deixar de concordar; 
e se a base é idêntica, acontece forçosamente de as expressões 
também o serem. Que uma expressão particularmente feliz 
possa ser retomada por uma doutrina estrangeira faz, 
igualmente. 
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parte da natureza das coisas — o contrário é que seria anormal 
e inexplicável —, mas esta não é uma razão para generalizar 
esse caso excepcional e de levá-lo ao absurdo; é como se se 
quisesse concluir, porque as coisas às vezes influem umas sobre 
as outras, que todas as analogias na natureza provêm de 
influências unilaterais ou recíprocas. 2^2 

A questão das origens do sufismo se resolve pelo 
discernimento (furqân) fundamental da doutrina islâmica: Deus 
e 0 mundo. Ora, este discernimento tem algo de provisório pelo 
fato de que a unidade divina, levada até suas últimas 
conseqüências, exclui precisamente a dualidade colocada por 
todo discernimento, e é aí de alguma maneira que se situa 0 
ponto de partida da metafísica original e essencial do islã. E 
preciso levar em conta que 0 conhecimento direto é em si mesmo 
um estado de pura “consciência” e não uma teoria; não há, pois, 
nada de surpreendente que as formulações complexas e sutis da 
gnose não se tenham manifestado desde os 


252 Um erro análogo quer que tudo comece pelos textos escritos; essa é 
também uma generalização abusiva. “Os germânicos tinham uma escritura 
própria, mas era severamente proibido — como César notou na Lutécia — 
servir-se dela: todo saber devia ser transmitido boca a boca e retido apenas 
pela memória. No Peru, não se tolerava, até época relativamente recente, 
senão cordões com nós” (Ernst Fuhrmann, Reich der Inka. Hagen, 1922). 
Mencionemos igualmente esta opinião de Platão: “Todo homem sério evitará 
tratar questões sérias por escrito.” Contudo, segundo os rabinos, “é melhor 
profanar a Torá do que esquecê-la.” E também: “... em nossos dias, os poucos 
velhos sábios que ainda vivem entre eles (os sioux) dizem que, ao final de um 
ciclo, quando os homens se tornarão inaptos para compreender e, sobretudo, 
para realizar as verdades que lhes foram reveladas na origem, será então 
permitido e mesmo desejável expor este conhecimento à plena luz; pois a 
verdade se defende por sua própria natureza contra sua profanação, e é 
possível que ela alcance, assim, aqueles que estão qualificados para penetrá- 
la profundamente...” (Joseph Epes Brown, “Prefácio”, em Les Rites Secrets 
des Indiens Sioux. Paris, 1953.) 
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primórdios e de uma só vez, e que elas tenham podido às vezes 
tomar emprestados, para as necessidades da dialética, conceitos 
platônicos ou neoplatônicos. O sufismo é a “sinceridade da fé”, e 
esta “sinceridade” — que não tem absolutamente nenhuma 
relação com o “sincerismo” de nossa época — não é outra, no 
plano da doutrina, do que uma visão intelectual que não se 
detém a meio-caminho e que extrai, ao contrário, as 
conseqüências mais rigorosas da idéia unitária. O termo final 
disso é não apenas a idéia do “mundo-nada”, mas também a da 
suprema Identidade e a realização correspondente: a “unidade 
da realidade” (wahdat el-Wujüd).^^^ 

Se a perfeição ou a santidade é, para o israelita e para o 
cristão, “amar a Deus de todo o teu coração, de toda a tua alma 
e com todo o teu poder” (Deuteronômio 6,5) ou “de todas as tuas 
forças” (Mateus 22, 37) — no israelita, através da Torá e da 
obediência ã Lei, no cristão, pelo sacrifício vocacional de amor — 
, para o muçulmano a perfeição será “crer” com todo o seu ser 
que “não há deus a não ser o único Deus”, fé total cuja expressão 
escriturai é este hadith já citado: “A virtude espiritual (ihsân, 
cujo papel é tornar “sinceros” imân e islâm, a fé e a prática) 
consiste em adorar a Deus como se tu o visses, pois, mesmo que 
tu não 0 vejas, Ele contudo te vê”254 Onde o judeu e o cristão 
colocam a 


253 A realização, pela “virtude transformante” (ihsân), da unidade 
(Wâhidiyah, Ahadiyah) é a “unificação” (tawhíd). 

254 Como ihsân e taçaww (“sufismo”) são sinônimos, este hadith é a própria 
definição do esoterismo e mostra bem que este, no islã, é “crer totalmente”, 
dado que a convicção de que lâ ilaha illâ ‘Llâh é o pilar de todo o edifício 
religioso. Não esqueçamos que a Bíblia diz de Abraão que Deus imputou sua 
fé à justiça; ora, o islã de bom grado se refere a Abraão (Seyyidunâ Ibrahím). 
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intensidade, portanto, a totalidade do amor, o muçulmano 
colocará a “sinceridade”, portanto, a totalidade da fé, que ao se 
realizar se tornará gnose, união, mistério de não-alteridade. 

Visto a partir do islã sapiencial, o cristianismo pode ser 
considerado como a doutrina do sublime, não como a do absoluto; 
é a doutrina de uma relatividade sublime^ss que salva por sua 
própria sublimidade — pensamos aqui no sacrifício divino —, 
mas tendo, não obstante isso e necessariamente, sua raiz no 
absoluto e podendo, por conseqüência, levar a Ele. Se partimos 
da idéia de que o cristianismo é “o absoluto tornado relativo a 
fím de que o relativo se torne absoluto”^^^ — para parafrasear 
uma antiga e bem conhecida fórmula —, nós estamos em plena 
gnose, e a reserva “sentida” pelo islã não mais se aplica. Mas o 
que é preciso também dizer, de uma maneira mais geral e fora 
da gnose, é que o cristianismo se coloca num ponto de vista em 
que a consideração do absoluto como tal não tem de intervir a 
priori; a ênfase é colocada sobre o “meio” ou o “intermediário”, 
este absorve de certa maneira o fim; ou ainda, o fim é como que 
garantido pela divindade do meio. Tudo isso significa dizer que 
0 cristianismo é fundamentalmente uma doutrina da união, é 
por 


255 Isto é provado pela doutrina das relações trinitárias. A perspectiva 
ortodoxa, contudo, parece ser menos “fechada” a este respeito que a do 
catolicismo, ou de um certo catolicismo. 

256 mesma maneira: se o Cristo é uma “objetivação” do intelecto divino, o 
coração-intelecto do gnóstico é uma “subjetivação” do Cristo. 
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aí que ele encontra o “unitarismo” muçulmano e, mais 
particularmente, sufi.257 

Na história do cristianismo, há como uma nostalgia 
latente pelo que poderíamos chamar de “dimensão islâmica”, 
referindo-nos à analogia entre as três perspectivas do temor, do 
amor e da gnose — os “reinos” do Pai, do Filho e do Espírito 
Santo — e os três monoteísmos, o judaico, o cristão e o 
muçulmano. O islã é de fato, do ponto de vista da “tipologia”, a 
cristalização religiosa da gnose, daí sua hrancura metafísica e 
seu realismo terrestre. O protestantismo, com sua insistência no 
livro e no livre-arhítrio e sua rejeição de um sacerdócio 
sacramental e do celihato sacerdotal, é a manifestação mais 
maciça desta nostalgia,258 se hem que em modo extra-tradicional 
e moderno e em um sentido puramente “tipológico”.259 Mas 
houve outras manifestações, mais antigas e mais sutis, como os 
movimentos de um Amalrico de Bene e 


25"? Toda a perspectiva cristã e toda a gnose crística estão contidas nesta 
sentença: “Que todos sejam um como Tu, Pai, estás em Mim e Eu em Ti, para 
que eles também sejam Um em Nós... Dei-lhes a glória que Tu me deste, a 
fim de que sejam um como Nós somos Um: Eu neles e Tu em Mim...” (João, 
17,21-23). O Cristo é como o nome salvador de Deus sob forma humana: tudo 
0 que se pode dizer de um, vale também para o outro. Ou ainda, ele é não 
apenas o intelecto que, “luz do mundo”, discerne entre o real e o não-real, mas 
é também, sob o aspecto da manifestação divina “externa” ou “objetiva”, o 
nome divino (a “palavra”, o “verbo”) o qual, por sua virtude redentora, opera 
a reintegração do não-real no Real. 

258 0 protestantismo foi ao mesmo tempo uma reação do mundo germânico 
contra o Mediterrâneo e a Judéia. Seja como for, se a teosofia germânica — 
no que ela tem de válido — pôde eclodir em clima protestante, foi graças às 
analogias bastante indiretas que mencionamos, e não em virtude do anti- 
catolicismo dos luteranos. 

2®® De um modo análogo, o messianismo judaico aliou-se perigosamente à 
moderna ideologia do progresso, mas isso certamente fora da ortodoxia 
judaica. 
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de um Joaquim de Fiori, os dois no século XII, sem esquecer os 
“montanistas”, ao fim da Antigüidade. Na mesma ordem de 
idéias, sabe-se que os muçulmanos interpretam o anúncio do 
Paracleto no Evangelho de São João como referindo-se ao islã, 
algo que, sem evidentemente excluir a interpretação cristã, 
torna-se compreensível à luz do ternário “temor-amor-gnose” ao 
qual fizemos alusão. E se se observar que houve, no seio do islã, 
uma tendência inversa na direção da possibilidade cristã, ou do 
“reino do Eilho”, diríamos que é preciso buscar os traços desta 
tendência no Xiismo e na Bektashiyah, portanto, em clima persa 
e turco. 

Em terminologia vedantina, a enunciação fundamental 
do cristianismo é: “ Atmâ se fez Mâyâ a fim de que Mâyâ possa 
se tornar Atmâ”', a do islã, então, é que “Não há Atmâ a não ser 
0 único Atmâ”, e para o segundo Testemunho, Muhammadun 
Rasülu ‘Llâh, a enunciação é a seguinte: “Mâya é a manifestação 
de Atmâ”. Na formulação cristã, há algo equívoco no sentido de 
que Atmâ e Mâyâ são justapostos; este fato poderia ser tomado 
para indicar que Mâyâ existiria de pleno direito juntamente com 
Atmâ e com uma idêntica realidade, e é este possível mal¬ 
entendido que 0 islã contesta à sua própria maneira. Ou 
também: todas as teologias — ou teosofias — podem ser 
resumidas, falando em termos gerais, em dois tipos: Deus-Ser e 
Deus-Consciência, ou Deus-Objeto e Deus-Sujeito, ou também: 
D eus-Objetivo, “absolutamente outro”, e Deus-Subjetivo, 
simultaneamente imanente e transcendente. Judaísmo e 
cristianismo pertencem à primeira categ'oria; e também o islã, 
tomado como uma religião, mas ao mesmo tempo ele é, por assim 
dizer, a expressão religiosa e “objetivista” do Deus-Su- 
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jeito, e isso explica porque ele se impõe não mediante fenômenos 
ou milagres, mas por sua evidência, seu conteúdo ou “motor” 
sendo a unidade e, assim, a absolutez; isso explica também 
porque há uma certa conexão entre o islã e a gnose, ou o “reino 
do espírito”. Quanto ao significado universal da expressão “Atmâ 
se fez Mâyâ a fim de que Mâyâ possa se tornar trata-se de uma 
questão do descenso do divino, dos Avatâras, do livro sagrado, 
do símbolo, do sacramento, da graça em toda forma tangível, e 
desta forma também da doutrina ou do nome de Deus, e assim 
voltamos ao Muhammadun Rasülu ‘Llâh. A ênfase é posta seja 
no receptáculo divino, como no cristianismo — em cujo caso o 
receptáculo tem necessariamente também um aspecto de 
conteúdo^^o, e, portanto, de verdade —, seja no conteúdo 
“verdade”, como no islã, e ainda mais em todas as formas de 
gnose — e então este conteúdo inevitavelmente se apresenta no 
aspecto formal do receptáculo e, assim, de fenômeno divino ou 
de símbolo. 261 O receptáculo é o verbo feito carne e o conteúdo é 
a absolutez da realidade ou do si, expressada no cristianismo 
pela injunção de amar a Deus com todo o nosso ser e amar o 
próximo como a nós mesmos, “todas as coisas sendo Atmâ”.^^^ 

A diversidade de religiões e sua equivalência no que tange 
ao que é essencial se deve — segundo a perspectiva sufi mais 
intelectual — à diversidade natural dos receptáculos 


260 “Eu SOU O Caminho, a Verdade e a Vida..." 

261 O Corão é um descenso divino objetivo, um “sinal” e uma “misericórdia”, e 
isso coincide com o significado da segunda Shahâdah. 

262 Ou Alá em seu aspecto de Azh-Zhâhir “o exterior”, para usar a 
terminologia sufi. 
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coletivos; já que cada receptáculo individual possui o seu próprio 
Senhor em particular, o mesmo valerá para as coletividades 
psicológicas.263 0 Senhor é o Criador-Ser enquanto Ele se 
preocupa ou “olha” para uma alma particular, ou para uma 
categoria particular de almas, e é visto por elas em função de 
suas próprias naturezas, as quais, por sua vez, derivam de 
possibilidades divinas particulares, pois Deus é “o primeiro” {Al- 
Awwal)e “o último” (Al-Âkhir). 

Uma religião é uma forma —, portanto, um limite — que 
“contém” o ilimitado, se este paradoxo é permitido; toda forma é 
fragmentária por sua necessária exclusão de outras 
possibilidades formais. O fato de que as formas — quando elas 
são inteiras, isto é, perfeitamente “elas mesmas” — 
representem, cada uma à sua maneira, a totalidade, não impede 
que elas sejam fragmentárias sob o aspecto de sua 
particularização e de sua exclusão recíproca. Para salvar o 
axioma — metafisicamente inaceitável — da absolutez de 


263 El-Hallaj diz em seu Diwân: “Meditei acerca das várias religiões, 
forçando-me a compreendê-las, e percebi que elas emanam de um único 
princípio com numerosas ramificações. Dessa maneira, não peças a um 
homem que ele adote esta ou aquela religião, pois isso o afastaria do princípio 
fundamental; é este princípio mesmo que deve confrontá-lo; neste princípio 
são elucidados todas as alturas e todos os significados; então, o homem os 
compreenderá.” Ao traduzir esta passagem, Massignon fala de 
“denominações confessionais” (para adyân), o que está completamente 
correto neste contexto. Esse universalismo — prefigurado no judaísmo por 
Enoque, Melquizedeque e Elias e, no cristianismo, pelos dois São João e 
também, numa escala menor, pelo exorcista “cristão” que não seguiu o Cristo 
(“Aquele que não é contra nós é por nós”) e pelo centurião de Cafarnaum — é 
personificado no islã por Al-Khadir ou Al-Khidr (Corão, XVIII, 60-82), o 
imortal às vezes identificado com Elias, e por Uways-Al-Qarani, um hanif do 
lêmen e patrono dos gnósticos {‘ârifün). 
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determinado fenômeno religioso, chega-se a negar a verdade 

principiai — a saber, o absoluto verdadeiro — e o intelecto que 

dela toma consciência, e se recoloca sobre o fenômeno enquanto 

tal os caracteres de absolutez e certeza que lhe são próprios, o 

que dá lugar a tentativas filosóficas hábeis, sem dúvida, mas que 

/ 

vivem sobretudo de sua contradição interna. E contraditório 
basear uma certeza que se quer total sobre a ordem fenomenal, 
de uma parte, e sobre a graça mística, de outra, exigindo ao 
mesmo tempo uma adesão intelectual. Uma certeza de ordem 
fenomenal pode derivar de um fenômeno, mas uma evidência 
principiai não provém senão dos princípios, qualquer que possa 
ser a causa ocasional da intelecção, dado o caso; se a certeza pode 
surgir da inteligência — e deve derivar dela na medida mesma 
em que a verdade a conhecer é profunda —, é que ela já lá se 
acha segundo sua natureza fundamental. 

De outro ângulo, se aquele que em si é evidência divinis 
se torna fenômeno sagrado em determinada ordem — neste caso, 
a ordem humana e histórica —, é antes de tudo porque o 
receptáculo previsto é uma coletividade, portanto, um sujeito 
múltiplo diferenciando-se pelos indivíduos e estendendo-se 
através da duração e para além das individualidades efêmeras. 
A divergência de pontos de vista se produz somente a partir do 
momento em que o fenômeno sagrado se separa, na consciência 
dos homens, da verdade eterna que ele manifesta — que não é 
mais “percebida” — e que por este fato a certeza se torna 
“crença” baseada exclusivamente no fenômeno, no signo divino 
objetivo, no milagre externo, ou — o que dá no mesmo — no prin- 
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cípio como apreendido pela razão e reduzido na prática ao 
fenômeno. Quando o fenômeno sagrado enquanto tal se torna, 
na prática, o fator exclusivo da certeza, o intelecto principiai e 
supra-fenomenal é rebaixado ao nível dos fenômenos profanos, 
como se a inteligência pura fosse capaz apenas de relatividades 
e como se o “sobrenatural” estivesse em algum ato arbitrário do 
Céu, e não na própria natureza das coisas. Ao distinguir entre a 
substância e os acidentes, constatamos que os fenômenos 
derivam destes últimos, e o intelecto daquela; mas o fenômeno 
religioso é, bem entendido, uma manifestação direta ou central 
do elemento substância, enquanto que o intelecto, em sua 
“actualização” humana e do ponto de vista unicamente da 
expressão, pertence necessariamente ã acidentalidade deste 
mundo de formas e movimentos. 

O fato de que o intelecto é uma graça estática e 
permanente o torna simplesmente “natural” aos olhos de alguns, 
0 que significa negá-lo; na mesma ordem de idéias, negar o 
intelecto porque nem todos têm acesso a ele é tão falso como 
negar a graça porque nem todos desfrutam dela. Alguns dirão 
que a gnose é um luciferismo que tende a esvaziar a religião de 
seu conteúdo e a recusar seu dom sobrenatural, mas igualmente 
se poderia dizer que a tentativa de emprestar uma absolutez 
metafísica ã concentração religiosa nos fenômenos, ou ao 
exclusivismo que isso implica, é a tentativa mais hábil de 
inverter a ordem normal das coisas, negando — em nome de 
uma certeza extraída da ordem fenomenal, e não da ordem 
principiai e intelectual — a evidência que o intelecto leva nele 
mesmo. O intelecto é o critério do fenômeno; se o 
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inverso é igualmente verdadeiro, isso acontece, contudo, num 
sentido mais indireto e de uma maneira muito mais relativa e 
exterior. Nos primórdios de uma religião, ou no interior de um 
mundo religioso ainda homogêneo, o problema praticamente não 
se coloca. 

A prova da transcendência cognitiva do intelecto é que, 
mesmo dependendo existencialmente do ser enquanto ele é 
manifestado, o intelecto pode ir além deste de uma certa 
maneira, pois pode defini-lo como sendo uma limitação — em 
vista da criação — da essência divina, a qual é o supra-ser ou Si. 
Da mesma maneira, se nos perguntam se o intelecto pode ou não 
se colocar acima das religiões enquanto fenômenos espirituais e 
históricos — ou se existe, fora das religiões, um ponto “objetivo” 
que permita escapar de determinada “subjetividade” religiosa — 
, nós respondemos: sim, perfeitamente, porque o intelecto pode 
definir a religião e constatar seus limites formais. Mas é óbvio 
que, se se entende por “religião” a infinitude interna da 
revelação, o intelecto não poderia ir além dela, ou antes, a 
questão não se coloca mais, pois o intelecto participa desta 
infinitude e se identifica com ela sob o aspecto de sua natureza 
intrínseca, na qual ela é mais rigorosamente “ela mesma”, e que 
é a mais dificilmente acessível. 

No simbolismo da teia de aranha, o qual já tivemos 
ocasião de mencionar em livros anteriores, os raios representam 
a “identidade” essencial e os círculos a “analogia” existencial, o 
que mostra, de uma maneira bastante simples, mas em todo caso 
adequada, toda a diferença entre os elementos “inte- 
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lecção” e “fenômeno”, ao mesmo tempo que sua solidariedade. E 
como, em razão desta solidariedade, nenhum dos dois elementos 
se apresenta em estado puro, se poderia, a fim de não 
negligenciar nenhum matiz importante, falar tamhém de uma 
“analogia contínua”, para o primeiro, e de uma “identidade 
descontínua”, para o segundo. Toda certeza — a das evidências 
lógicas e matemáticas sobretudo — surge do intelecto divino, o 
único que é; mas surge dele através da tela existencial ou 
fenomenal da razão ou, mais precisamente, através das telas 
que separam a razão de sua fonte última; é a “identidade 
descontínua” da luz solar que, mesmo filtrada por vários vitrais 
coloridos, permanece sempre essencialmente a mesma luz. 
Quanto ã “analogia contínua” entre os fenômenos e o princípio 
que os exala, se é evidente que o fenômeno-símholo não é o que 
ele simboliza — o sol não é Deus, e é por isso que ele se põe —, 
sua existência nem por isso deixa de constituir um aspecto ou 
um modo da existência como tal.^®^ g q permite chamar de 
“contínua” a analogia quando nós a encaramos sob o aspecto de 
sua vinculação ontológica ao puro ser, ainda que uma tal 
terminologia, empregada aqui a título provisório, seja 
logicamente contraditória e na prática inútil. A analogia é uma 
identidade descontínua, e a identidade, uma analogia 
contínua;2®5 tra- 


264 Não uma “parte”, bem entendido. 

265 A identidade pressupõe a priori dois termos, precisamente aqueles que se 
revelam como idênticos de uma maneira unilateral e irreversível; isto 
significa que, no fundo de uma diversidade aparente, há uma só realidade, 
donde o caráter de analogia. 
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ta-se, ainda uma vez, de toda a diferença entre o fenômeno 
sagrado ou simbólico e a intelecção principiai. 


•k 


A gnose foi censurada por supostamente constituir uma 
exaltação da “inteligência humana”; nesta última colocação, o 
erro pode ser pego, por assim dizer, em pleno vôo, tendo em vista 
que, metafisicamente, a inteligência é acima de tudo a 
inteligência, e nada mais; ela somente é “humana” na medida 
em que não é mais totalmente ela mesma, isto é, quando, de 
substância, ela se torna acidente. Para o homem, e mesmo para 
todo ser, há duas relações a considerar: a relação “círculo 
concêntrico” e a relação “raio centrípeto”. De acordo com a 
primeira, a inteligência é limitada por um determinado nível de 
existência, quando então ela é encarada como separada de sua 
fonte ou como apenas uma refração desta. Na segunda, a 
inteligência é tudo o que é por sua natureza intrínseca, qualquer 
que seja sua situação contingente. A inteligência discernível nas 
plantas — na medida em que ela é infalível — “é” a inteligência 
de Deus, a única inteligência que há; isto é verdade com mais 
forte razão ainda para a inteligência do homem, capaz de 
adequações superiores graças a seu caráter simultaneamente 
integral e transcendente. 

266 Poder-se-ia precisar, falando de “continuidade acidentalmente 
descontínua” e de “descontinuidade essencialmente contínua”, que a primeira 
se refere ao intelecto e a segunda ao fenômeno, ao símbolo, à manifestação 
objetiva. 

267 Aqui reside toda a diferença entre a analogia e a identidade essencial, uma 
constituindo sempre um aspecto da outra. 
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Não há senão um só sujeito, o Si universal, e suas refrações ou 
ramificações existenciais são Ele mesmo ou não são Ele mesmo, 
de acordo com a relação considerada. Esta verdade, nós a 
compreendemos ou não a compreendemos; é impossível 
acomodá-la a toda necessidade de causalidade, assim como é 
impossível colocar ao alcance de todos noções como a do 
“relativamente absoluto” ou da “transparência metafísica dos 
fenômenos”. Os panteístas diriam que “tudo é Deus”, com a 
segunda intenção de que Deus não seria outra coisa que o 
conjunto de todas as coisas; a verdadeira metafísica, bem ao 
contrário, dirá simultaneamente que “tudo é Deus” e que “nada 
é Deus”, acrescentando que Deus não é nada exceto Ele mesmo 
e que Ele não é nada do que está no mundo. Há verdades que só 
podem ser expressas por antinomias, o que não significa que 
estas constituam neste caso um “procedimento” filosófico que 
deva levar a determinada “conclusão”, pois o conhecimento 
direto situa-se acima das contingências da razão; é preciso não 
confundir a visão com a expressão. Ademais, as verdades não 
são profundas porque elas são difíceis de expressar para aqueles 
que as conhecem, mas porque elas são difíceis de compreender 
para aqueles que não as conhecem; daí a desproporção entre a 
simplicidade do símbolo e a eventual complexidade das 
operações mentais. 


•k 


Pretender, como alguns fizeram, que na gnose a 
inteligência se coloca, orgulhosamente, no lugar de Deus é igno- 
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rar que ela não poderia realizar, no quadro de sua natureza 
própria, o que nós podemos chamar de “ser” do infinito. A 
inteligência pura comunica um reflexo dele — ou um sistema de 
reflexos — adequado e eficaz, mas ela não transmite 
diretamente o “ser” divino, caso em que o conhecimento 
intelectual nos identificaria de uma maneira imediata com seu 
ohjeto. A diferença entre a crença e a gnose — entre a fé religiosa 
elementar e a certeza metafísica — é comparável ãquela que 
existe entre uma descrição e uma visão: assim como a primeira, 
a segunda não nos coloca no cume de uma montanha, mas ela 
nos informa sohre as suas propriedades e sohre o caminho a 
seguir; mas não devemos esquecer que um cego que caminha 
sem se deter avança mais rápido que um homem normal que se 
detém a cada passo. Seja como for, a visão identifica o olho à luz, 
ela comunica um conhecimento justo e homogêneo^^s 0 permite 
tomar um atalho lá onde 0 ce^o seria ohrigado a tatear; e isto a 
despeito dos desprezadores moralistas do intelecto, os quais se 
recusam a admitir que este último é tamhém uma graça, mas 
em modo estático e “naturalmente sohrenatural”.^®^ Contudo, 
como já foi observado, a intelecção não constitui toda a gnose, 
dado 


268 Á objeção de que mesmo aqueles a quem reconhecemos a qualidade de 
metafísicos tradicionais podem se contradizer, respondemos que isto pode se 
dar no terreno das aplicações, no qual sempre é possível que fatos sejam 
ignorados, mas jamais no campo dos princípios puros, os quais são os únicos 
que têm um alcance absolutamente decisivo, qualquer que seja 0 seu nível. 

269 A condição humana, com tudo 0 que a distingue da animalidade, constitui 
do mesmo modo uma graça. Se há aqui um certo abuso de linguagem, diremos 
que é a verdade metafísica que nos obriga a isso, dado que a realidade das 
coisas não está submetida aos limites das palavras. 
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que ela comporta os mistérios da união e se abre diretamente 
para o infinito, se é permitido exprimir-se assim. O caráter 
“incriado” do sufi em sentido pleno (eç-çüfi Iam yukhlaq) diz 
respeito, primeiramente, apenas à essência transpessoal do 
intelecto, e não ao estado de absorção na realidade que o 
intelecto nos faz “perceber”, ou que ele nos torna “conscientes”. 
A gnose total supera imensamente tudo o que no homem aparece 
como inteligência, precisamente porque ela é um mistério 
incomensurável de “ser”. Temos aqui toda a diferença, 
indescritível em linguagem humana, entre a visão e a 
realização; nesta última, o elemento “visão” se torna “ser”, e 
nossa existência se transmuta em luz. Mas, mesmo a visão 
intelectual comum — a intelecção que reflete, assimila e 
discerne sem operar ipso facto uma transmutação ontológica — 
já supera imensamente o simples pensamento, o jogo discursivo 
e filosófico do mental. 


'k 


A dialética metafísica ou esotérica evolui entre a 
simplicidade simbolista e a complexidade reflexiva; esta última 
— e esse é um ponto sobre o qual os modernos têm dificuldade 
em compreender — pode se tornar cada vez mais sutil sem que 
por isso se aproxime um centímetro da verdade. Dito de outro 
modo, um pensamento pode se subdividir em mil ramificações, 
se cercar de todas as precauções possíveis e permanecer exterior 
e “profano”, pois não há virtuosidade do oleiro capaz de 
transformar a argila em ouro. Pode-se conceber uma linguagem 
cem vezes mais re- 
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flexiva do que a utilizada atualmente, dado que não há aí limites 
de princípio; toda formulação é necessariamente “ingênua” ã sua 
maneira, e se pode sempre buscar realçá-la, por um luxo de 
espelhamentos lógicos ou imaginativos. Ora, isso prova, por um 
lado, que a reflexividade, ou a elaboração em si, não acrescenta 
nenhuma qualidade essencial a uma enunciação e, por outro, 
retrospectivamente, que as enunciações relativamente simples 
dos sábios de antigamente estavam carregadas de uma 
plenitude de sentido a qual, precisamente, as pessoas não sabem 
mais como discernir, a priori, e cuja existência elas facilmente 
negam. Não é uma elaboração de pensamento levada ao absurdo 
que pode nos introduzir no coração da gnose; aqueles que 
pretendem proceder nesse plano por meio de investigações e 
tateamentos, que escrutinam e que pesam, não compreenderam 
que não se pode submeter todas as ordens de conhecimento ao 
mesmo regime de lógica e de experiência, e que há realidades 
que, ou são compreendidas de um golpe de vista, ou que não são 
compreendidas em absoluto. 

Não sem relação com o que precede é a questão das duas 
sabedorias, a metafísica e a mística: seria completamente falso 
tomar certas formulações místicas ou “unitivas” como fonte de 
autoridade para negar a legitimidade das definições 
intelectuais, pelo menos da parte de alguém que se situa fora 
deste estado especial em questão; pois, de fato, acontece de 
certos contemplativos rejeitarem, em nome da experiência 
direta, as formulações doutrinais, as quais para eles se 
tornaram apenas “palavras”, o que nem sempre os impede de 
propor outras formulações da mesma ordem e eventualmente do 



229 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


mesmo valor. Trata-se aqui de não confundir o plano 
propriamente intelectual ou doutrinal, que possui toda a 
legitimidade e, portanto, toda a eficácia que lhe confere em seu 
nível a natureza das coisas, com o plano da experiência interior, 
das “sensações” ontológicas, ou dos “perfumes” ou “sabores” 
místicos. Seria igualmente falso contestar o caráter adequado de 
um mapa geográfico simplesmente porque a pessoa fez de fato 
uma viagem por aquela área, ou então pretender, por exemplo, 
que pelo fato de que viajamos do Norte para o Sul, o 
Mediterrâneo estaria situado “em cima”, e não “em baixo” como 
no mapa. 

A metafísica possui, por assim dizer, duas grandes 
dimensões, uma “ascendente” e que lida com os princípios 
universais e com a distinção entre o real e o ilusório, e outra 
“descendente” e que lida, ao contrário, com a “vida divina” em 
situações que envolvem as criaturas, portanto, com a 
“divindade” fundamental e secreta dos seres e das coisas, dado 
que “tudo é Atmâ”. A primeira dimensão pode ser dita “estática”, 
ela se refere à primeira Shahâdah e à “extinção” (fana), à 
“aniquilação” (istihlâk), enquanto que a segunda dimensão 
aparece como “dinâmica” e se refere à segunda Shahâdah e à 
“permanência” (haqâ). Comparada à primeira dimensão, a 
segunda é misteriosa e paradoxal, parece contradizer em alguns 
pontos a primeira, ou ainda, é como um vinho com o qual o 
universo se embriaga; mas é preciso não perder de vista 

Em A unidade transcedente das religiões assinalamos uma característica 
deste gênero em relação com o “Tratado da Unidade”, (Risâlat al-Ahadiyah), 
atribuído, com ou sem razão, a Ibn Arabi, mas que deriva, em todo caso, 
diretamente de sua doutrina. 
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que esta segunda dimensão já está contida implicitamente na 
primeira — assim como a segunda Shahâdah deriva da 
primeira, a saber, do “ponto de interseção” illâ —, de maneira 
que a metafísica estática, elementar ou separativa se 
basta a si mesma e não merece nenhuma censura da parte 
daqueles que saboreiam os paradoxos embriagadores da 
experiência unitiva. Aquilo que, na primeira Shahâdah, é a 
palavra illâ será, na primeira metafísica, o conceito da 
causalidade universal: partimos da idéia de que o mundo é falso 
dado que só o princípio é real, mas como estamos no mundo, 
acrescentamos esta reserva de que o mundo reflete Deus; e é 
desta reserva que surge a segunda metafísica, do ponto de vista 
da qual a primeira é como um dogmatismo insuficiente. 
Acontece aí, de certa maneira, a confrontação entre as perfeições 
de incorruptibilidade e de vida: uma não caminha sem a outra, 
e seria um pernicioso “erro de ótica” desprezar a doutrina em 
nome da realização, ou negar esta em nome daquela. Contudo, 
como 0 primeiro erro é mais perigoso do que o segundo, — este 
último, aliás, não se produz em metafísica pura e, se acontece, 
consiste em superestimar a “letra” doutrinal em seu 
particularismo formal — nós lembraremos, para a glória da 
doutrina, uma sentença do Cristo: “O Céu e a Terra passarão, 
mas minhas palavras não passarão jamais”. A teoria hindu, ou 
hindu-budista, dos upâyas dá perfeitamente conta destas 
dimensões do espiritual: os conceitos são verdadeiros de acordo 
com os níveis aos quais eles se referem, eles podem ser 
superados, mas jamais deixam de ser verdadeiros em seu 
respectivo nível, e este é um aspecto do real absoluto. 
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Em relação ao absoluto enquanto puro Si e asseidade 
impensável, a doutrina metafísica é certamente tingida de 
relatividade, mas nem por isso deixa de oferecer pontos de 
referência absolutamente certos e aproximações adequadas, dos 
quais 0 espírito humano não poderia se privar; isso é o que os 
simplificadores “concretistas” são incapazes de compreender. A 
doutrina está para a Verdade como o círculo ou a espiral está 
para o centro. 


•k "k 

A noção de subconsciente é suscetível de uma 
interpretação não apenas psicológica e inferior, mas também 
espiritual, superior e, por conseqüência, puramente qualitativa. 
E verdade que, nesse caso, se deveria falar de “supra-consciente” 
mas, de fato, o supra-consciente também possui um aspecto 
“subterrâneo” em relação ã nossa consciência comum, 
exatamente como o coração se assemelha a um santuário 
submerso e que, simbolicamente falando, reaparece na 
superfície graças ã realização unitiva. Nós nos valemos aqui 
desse aspecto para falar, provisoriamente, de um “subconsciente 
espiritual”, o qual em nenhum momento deverá fazer pensar no 
psiquismo inferior e vital, no devaneio passivo e caótico de 
indivíduos e coletividades. 

O subconsciente espiritual, tal como o entendemos, é 
formado de tudo o que o intelecto contém de uma maneira 
latente e implícita; ora, o intelecto “sabe”, por sua própria 
substância, tudo o que é suscetível de ser conhecido, ele 
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atravessa — como o sangue corre nas menores artérias do corpo 
— todos os egos de que é tecido o universo, e se abre, em sentido 
“vertical”, para o infinito. Em outros termos, o centro intelectivo 
do homem, o qual na prática é subconsciente, tem conhecimento 
não somente de Deus, mas também da natureza do homem e de 
seu destino;2'7i e isto nos permite apresentar a revelação como 
uma manifestação “sobrenaturalmente natural” do que a espécie 
humana “conhece”, em sua onisciência virtual e submersa, 
acerca de si mesma e sobre Deus. O fenômeno profético aparece, 
assim, como um tipo de despertar, no plano humano, da 
consciência universal, a qual está por toda parte presente no 
cosmos, em diferentes graus de expansão ou de sonolência. Mas 
como a humanidade é diversa, este jorro de ciência é igualmente 
diverso, não no que diz respeito ao conteúdo essencial, mas no 
que tange à forma, e este é também um aspecto do “instinto de 
conservação” das coletividades ou de sua sabedoria 
“subconsciente”; visto que a verdade salvadora deve 
corresponder aos receptáculos, ela deve ser inteligível e eficaz 
para cada um deles. Na revelação, é em última análise sempre o 
Si que fala, e como sua palavra é eterna, os receptáculos 
humanos a “traduzem” — em sua raiz e por sua natureza, não 
conscientemente ou voluntariamente — na linguagem de 
determinadas 


As predições, não somente de profetas, mas também de xamãs em estado 
de transe, explicam-se por esta homogeneidade cósmica da inteligência, 
portanto, do “saber”; o xamã sabe colocar-se em relação com um 
subconsciente que contém os fatos passados e futuros, e que penetra às vezes 
nas regiões do além-túmulo. 



233 - FRITHJOF SCHUON - PARA COMPREENDER O ISLA 


condições espaciais e temporais;2’72 g^g consciências 
individualizadas constituem diversos véus que filtram e 
adaptam a luz fulgurante da consciência incondicionada do 
Si.575 Para a gnose sufi, toda a criação é um jogo — de 
combinações infinitamente variadas e sutis — de receptáculos 
cósmicos e de desvelamentos divinos. 

O interesse dessas considerações não está em acrescentar 
uma especulação a outras especulações, mas em fazer pressentir 
no leitor — mesmo que nem toda necessidade de causalidade 
seja satisfeita — que o fenômeno religioso, mesmo que 
“sobrenatural” por definição, possui também um lado “natural” 
0 qual, à sua maneira, garante a veracidade do fenômeno. 
Queremos dizer com isso que a religião — ou a sabedoria — é co¬ 
natural ao homem, que este não seria homem se não incluísse 
em sua natureza um terreno de eclosão para o absoluto; ou então 
que ele não seria homem — “imagem de Deus” — se sua 
natureza não lhe permitisse tomar “consciência”, a despeito de 
sua “petrificação” e através dela, de tudo o que “é” e, por isso 
mesmo, de tudo o que é de seu interesse último. A revelação 
manifesta, por conseqüência, toda a inteligência que as coisas 
virgens têm, ela é ana- 


igto significa que a “tradução” já se opera em Deus em vista de 
determinado receptáculo humano; não é o receptáculo que determina Deus, 
é Deus que predispõe o receptáculo. No caso de inspiração indireta (em 
sânscrito: smriti) — como a dos comentários sagrados — a qual não deve ser 
confundida com a “revelação” (shruti), o papel do receptáculo não é 
simplesmente existencial, ele é ativo no sentido de que “interpreta” de acordo 
com 0 espírito, em vez de “receber” diretamente do espírito. 

Elas 0 fazem de duas maneiras ou em dois graus, trate-se de inspiração 
direta ou indireta, divina ou sapiencial. 
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logicamente assimilável — mas num plano eminentemente 
superior — à infalibilidade que leva os pássaros migratórios 
rumo ao sul e que atrai as plantas para a luz;274 ela é tudo o 
que nós sabemos na plenitude virtual de nosso ser, e também 
tudo 0 que nós amamos, e tudo o que somos. 

•k 

O homem primordial, antes da perda da harmonia do 

/ 

Eden, via as coisas do interior, em sua substancialidade e na 

unidade; depois da queda, ele passou a vê-las do exterior e em 

sua acidentalidade, fora de Deus, portanto. Adão é o espírito 

{rüK) ou 0 intelecto i^aql) e Eva é a alma (nafs)', através da alma 

— complemento “horizontal” do espírito “vertical” e pólo 

existencial da inteligência pura —, ou através da vontade, veio 

0 movimento de exteriorização e de dispersão. A serpente 

tentadora, que é o gênio cósmico deste movimento, não pode agir 

diretamente sobre a inteligência, ela deve, por conseguinte, 

seduzir a vontade, Eva. Quando o vento sopra sobre um lago 

perfeitamente calmo, o reflexo do sol se perturba e se segmenta; 

/ 

é assim que a perda do Eden aconte- 

^■^4 Fazemos alusão aqui não simplesmente à intuição que faz com que os 
crentes sigam a mensagem celeste, mas à “super-natureza natural” da 
espécie humana, a qual atrai as revelações, assim como, na natureza, 
determinado receptáculo atrai determinado conteúdo. No que diz respeito ao 
“naturalmente sobrenatural” — ou ao inverso, o que resulta globalmente na 
mesma coisa —, nós acrescentaremos que os anjos fornecem um exemplo 
complementar disso no que tange ao intelecto: os anjos são os canais 
“objetivos” do Espírito Santo, como o intelecto é o seu canal “subjetivo”; os 
dois gêneros de canal se confundem, ademais, no sentido de que toda 
intelecção passa através de Ar-Rüh, o Espírito. 
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ceu, que o reflexo divino se rompeu. A Via é o retorno à visão da 
inocência, à dimensão interior na qual todas as coisas morrem e 
renascem na unidade — neste absoluto que é, com suas 
concomitâncias de equilíbrio e de inviolabilidade, todo o 
conteúdo e toda a razão de ser da condição humana. 

E essa inocência é também a “infância” que “não se 
preocupa com o dia de amanhã”. O sufi é “filho do momento” {ibn 
al-waqt), o que significa, antes de mais nada, que ele tem 
consciência da eternidade e que, por sua “lembrança de Deus”, 
ele se situa no “instante intemporal” da “atualidade celeste”. 
Mas isso significa igualmente, e conseqüentemente, que ele se 
mantém sempre no âmbito da vontade divina, isto é, ele “realiza” 
que 0 momento presente é o que Deus quer dele; ele não 
desejará, pois, estar “antes” ou “depois”, ou gozar daquilo que, 
de fato, se situa fora do “agora” divino — esse instante 
insubstituível em que pertencemos concretamente a Deus e que 
é realmente o único instante em que podemos de fato desejar 
pertencer a Ele. 


•k 

Queremos agora fazer um resumo sucinto, mas tão 
rigoroso quanto possível, do que constitui fundamentalmente a 
Via no islã. Essa conclusão de nosso livro sublinhará ao mesmo 
tempo — mais uma vez — o caráter estritamente corânico e 
mohammediano da via dos sufis.^'75 

Os empréstimos dialéticos, sempre possíveis e mesmo inevitáveis como 
conseqüência do contato com a sabedoria grega, não acrescentam nada à 
haqiqah intrínseca do taçawwuf, mas simplesmente jogam luz sobre ela. 
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Lembremos, antes de mais nada, este fato crucial de que 
0 taçawwuf coinciáe, segundo a tradição, com o ihsân, que é: “Tu 
adores a Deus como se o visses, pois mesmo que tu não o vejas, 
Ele contudo sempre te vê” O ihsân — o taçawwuf — não é outro 
que a adoração (‘ibâdah) perfeitamente sincera (mukhliçah) de 
Deus, a adequação integral da inteligência-vontade ao seu 
“conteúdo” e protótipo divino. 

A quintessência da adoração — a adoração como tal, num 
certo sentido — é crer que lâ ilaha illâ e, como conseqüência, 
que Muhammadun Rasúlu ‘Llâh. A prova disso é que, de acordo 
com 0 dogma islâmico e dentro de seu raio de jurisdição, o 
homem não é condenado com certeza às penas eternas senão na 
ausência desta fé. O muçulmano não é ipso facto danado porque 
ele não reza ou não jejua; ele pode de fato ser impedido disso, e, 
em certas condições físicas, as mulheres são isentas destas 
exigências. Tampouco ele é necessariamente condenado se não 
pagar o dízimo; os pobres — os mendigos sobretudo — estão 
isentos dele, o que é um indício de uma certa relatividade neste 
e nos casos anteriores. Com mais forte razão, ninguém é 
condenado por não realizar a peregrinação; o muçulmano não é 
obrigado a fazê-la se não tem condições para tal. Quanto à 
guerra santa, nem sempre ela é travada, e, mesmo quando 
ocorre, os doentes, os inválidos, as mulheres e as crianças não 
são obrigados a participar. Mas um homem é necessariamente 
condenado — 


^■^6 O Cheik al-Alawi especifica, seguindo a terminologia corrente dos sufis, 
que 0 começo do ihsân é a “vigilância” (murãqabah) e que seu fim é a 
“contemplação direta” (mushâhadah). 
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sempre dentro do quadro do islã, ou então num sentido 
transposto — se ele não acredita que lâ ilaha. illâ e que 
Muhammadun Rasülu esta lei não conhece nenhuma 

exceção, pois ela se identifica de alguma maneira com aquilo que 
constitui 0 próprio sentido da existência humana. E, pois, esta 
fé que incontestavelmente constitui a quintessência do islã; e é 
a “sinceridade” (ikhlâç) desta fé ou desta aceitação que faz o 
ihsân ou 0 taçawwuf. Em outros termos, a rigor é concebível que 
um muçulmano que, por exemplo, tenha passado sua vida sem 
rezar ou sem jejuar, mesmo assim seja salvo, por razões que nos 
escapam, mas que contam aos olhos da misericórdia divina; 
contrariamente a isto, é inconcebível que um homem que negue 
que lâ ilaha illâ ‘Llâh seja salvo, porque esta negação lhe 
privaria evidentemente da própria qualidade de muslim, 
portanto, da conditio sine qua non da salvação. 

Ora, a sinceridade da fé implica também sua 
profundidade, segundo nossas capacidades; quem diz 
capacidade, diz vocação. Nós devemos compreender na 
medida em que somos inteligentes, não na medida em que não o 
somos e em que não há adequação possível entre o sujeito 
cognoscente e o objeto a conhecer. A Bíblia também ensina — 
nos dois Testamentos — que devemos “amar” Deus com todas as 
nossas faculdades; a inteligência, portanto, não poderia estar 
excluída, tanto mais que é 


2 '?'? Em clima cristão, se diria que isto é o “pecado contra o Espírito Santo”. 

Contudo, Deus não exige de nós, neste plano, que alcancemos a meta que 
concebemos e que buscamos porque a concebemos e por causa de sua verdade; 
como 0 Bhagavad Gita ensina claramente. Deus não exige aqui senão o 
esforço e não pune pela ausência de êxito. 
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ela que caracteriza o homem e o distingue dos animais. O livre- 
arbítrio seria inconcebível sem a inteligência. 

O homem é feito de inteligência integral ou transcendente 

— portanto, capaz tanto de abstração como de intuição supra- 
sensível — e de vontade livre, e é por isto que há uma verdade e 
uma via, uma doutrina e um método, uma fé e uma submissão, 
um imân e um islâm; o ihsân sendo a perfeição e 

0 resultado final destes dois, está simultaneamente neles 
e acima deles. Pode-se dizer também que há um ihsân porque há 
no homem algo que exige a totalidade, ou algo de absoluto ou de 
infinito. 

A quintessência da Verdade é o discernimento entre o 
contingente e o absoluto; e a quintessência da Via é a consciência 
permanente da realidade absoluta. Ora, quem diz 
“quintessência”, diz ihsân, no contexto espiritual aqui em foco. 

O homem, dissemos, é feito de inteligência e de vontade; 
é feito, desse modo, de compreensões e de virtudes, ou de coisas 
que ele sabe e de coisas que ele realiza, ou ainda do que ele sabe 
e do que ele é. As compreensões são prefiguradas pela primeira 
Shahâdah, e as virtudes pela segunda; é por isto que podemos 
descrever o taçawwuf seja expondo uma metafísica, seja 
comentando as virtudes. A segunda Shahâdah se identifica 
essencialmente à primeira, da qual é um prolongamento, como 
as virtudes no fundo se identificam a verdades e delas derivam 
de alguma forma. A primeira Shahâdah — a de Deus — enuncia 
toda verdade de princípio; a segunda Shahâdah — a do profeta 

— enuncia toda virtude fundamental. 

As verdades essenciais são as seguintes: a da essência 


divina e “una” (Dhât, Ahadyah, no sentido da “não-dualidade” 
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vedantina); depois, a verdade do ser criador (Khâliq), princípio 
igualmente “uno” — mas no sentido de uma “afirmação” e em 
virtude de uma “autodeterminação” (Wâhidiyah, “solidão”, 
“unicidade”) — e incluindo, senão “partes”, pelo menos 
aspectos ou qualidades {çifât)?^^ Deste lado do domínio 
principiai ou divino, há de uma parte o macrocosmo — com seu 
centro “arcangélico” e “quase divino” {Rüh, “espírito”) — e, de 
outra parte, na periferia extrema de seu desdobramento, esta 
coagulação — da substância universal — que nós chamamos 
“matéria” e que é, para nós, a casca simultaneamente inocente 
e mortal da existência. 

Quanto às virtudes essenciais, sobre as quais já tratamos 
em outro lugar, mas que devem também ter seu lugar neste 
resumo final, elas são as perfeições de temor, amor e de 
conhecimento ou, em outros termos, as perfeições de pobreza, 
generosidade e sinceridade. Num certo sentido, elas fazem o 
islâm, assim como as verdades fazem o imân, seu 
aprofundamento — ou seu resultado final qualitativo — 
constituindo a natureza do ihsân ou seu próprio fruto. Podemos 
dizer ainda que as virtudes consistem fundamentalmente em 
fixar 0 homem em Deus segundo uma espécie de simetria ou de 
ritmo ternário, fixando-o Nele “agora”, “aqui” e “assim”; 


O que seria contrário à indivisibilidade e à não-associabilidade do 
princípio. 

280 Deus não está “na existência” — Ele está além da existência —, mas se 
pode dizer que Ele é “não inexistente”, se cuidamos de enfatizar esta 
evidência de que Ele é “real” sem “existir”. Em nenhum caso se poderia dizer 
de Deus que Ele é “inexistente”; Ele é “não existente” na medida em que Ele 
não deriva do domínio existencial, mas “não inexistente” na medida em que 
sua transcendência não poderia evidentemente acarretar qualquer privação. 
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mas essas imagens podem também substituir umas às outras, 
cada qual se bastando a si mesma. O sufi se situa no “presente” 
intemporal no qual não há mais arrependimentos, nem temores; 
ele se situa no “centro” ilimitado, onde exterior e interior se 
confundem ou são transcendidos; ou ainda, seu “segredo” é a 
perfeita “simplicidade” da substância sempre virgem. Sendo 
apenas “o que ele é”, ele é tudo “o que é”. 

Se 0 homem é vontade. Deus é amor; se o homem é 
inteligência. Deus é verdade. Se o homem é vontade caída e 
impotente. Deus será o amor redentor; se o homem é inteligência 
obscurecida e extraviada. Deus será a verdade iluminadora que 
liberta; pois está na natureza do conhecimento — a adequação 
inteligência-verdade — tornar puro e livre. O amor divino salva 
“tornando-se o que nós somos”, ele “desce” a fim de “elevar”; a 
Verdade divina liberta ao retornar ao intelecto seu objeto 
“sobrenaturalmente natural” e, assim, também sua pureza 
primeira, ou seja, lembrando que só o absoluto é, que a 
contingência não é, ou que, ao contrário, ela não é outra coisa 
que 0 absoluto sob o aspecto da pura existência, e também, em 
alguns casos, sob o 


281 A simplicidade de uma substância é sua indivisibilidade. O simbolismo 
que acabamos de evocar exige talvez as seguintes precisões: se as condições 
da existência corporal são o tempo, o espaço, a substância material ou 
tornada matéria, a forma e o número, estes três últimos elementos — 
matéria, forma e número — são os conteúdos dos dois primeiros — tempo e 
espaço. A forma e o número coincidem de certa maneira — no plano em foco 
— com a matéria, da qual eles são, respectivamente, as determinações 
externas de qualidade e de quantidade; as determinações internas 
correspondentes são, de uma parte, a natureza da matéria encarada e, de 
outra parte, sua extensão. Como a idéia de “substância”, os quatro outros 
conceitos de condição existencial se deixam estender para além do plano 
sensível: não são acidentes terrestres, mas reflexos de estruturas universais. 
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aspecto da pura inteligência ou consciência e sob o da estrita 

analogia. 282 

A Shahâdah, pela qual Alá se manifesta como Verdade, 
dirige-se à inteligência, mas também, em conseqüência, a este 
prolongamento da inteligência que é a vontade. Quando a 
inteligência apreende o sentido fundamental da Shahâdah, ela 
distingue o real do não-real, ou a substância dos acidentes. 
Quando a vontade segue o mesmo sentido, ela se vincula ao real, 
à divina substância; ela se concentra e empresta sua 
concentração ao mental. A inteligência iluminada pela 
Shahâdah não tem em última análise senão um único objeto ou 
conteúdo, Alá, os outros objetos ou conteúdos sendo considerados 
somente em função Dele ou em relação a Ele, de maneira que o 
múltiplo se acha como que imerso no um; e o mesmo é verdade 
para a vontade, de acordo com o que Deus possa conceder ã 
criatura. A lembrança de Deus é logicamente função da correção 
de nossa noção de Deus e da profundidade de nossa 
compreensão: a Verdade, na medida em que ela é essencial e que 
nós a compreendemos, toma posse de todo o nosso ser e o 
transforma pouco a pouco e segundo um ritmo descontínuo e 
imprevisível. Cristalizando-se em nós, Ela “se torna o que nós 


282 A analogia, ou o simbolismo, diz respeito a toda manifestação de 
qualidades; a consciência diz respeito ao homem na medida em que ele pode 
superar a si mesmo intelectualmente, seu espírito abrindo-se para o absoluto; 
quanto à existência, ela diz respeito a todas as coisas — qualitativas ou não, 
conscientes ou não — pelo simples fato de que elas se separam do nada, se é 
permitido exprimir-se assim. Os fenômenos “não são Deus, nem outros que 
Ele”: eles não possuem nada por eles mesmos, nem a existência, nem os 
atributos positivos; são qualidades divinas ilusoriamente “corroídas” pelo 
nada — em si inexistente —, em razão da infinitude da possibilidade 
universal. 
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somos a fim de nos tornar o que Ela é”. A manifestação da 
Verdade é um mistério de amor, assim como, inversamente, o 
conteúdo do amor é um mistério de Verdade. 

Com todas essas considerações, não quisemos fornecer 
uma imagem do esoterismo muçulmano tal como ele se 
apresenta em seu desenvolvimento histórico, mas sim 
reconduzi-lo a suas posições mais elementares, vinculando-o ãs 
próprias raízes do islã, que são necessariamente as suas raízes. 
Trata-se menos de recapitular o que o sufismo pôde dizer do que 
de dizer o que ele é, e que nunca deixou de ser através de toda a 
complexidade de seus desenvolvimentos. Esta maneira de ver 
permitiu-nos deter longamente — talvez em detrimento da 
coerência aparente do livro — nos pontos de encontro que ele 
tem com outras perspectivas tradicionais, e também nas 
estruturas do que, em torno de nós e em nós mesmos, é ao mesmo 
tempo divinamente humano e humanamente divino. 
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Filósofo, poeta e pintor, Frithjof Schuon é o principal 
autor da Filosofia Perene no mundo contemporâneo. A idéia 
central da “Escola Perenialista” é que a verdade metafísica 
fundamental é simultaneamente universal e perene, não 
pertencendo, portanto, a nenhuma religião ou civilização em 
particular. As diversas religiões mundiais expõem esta Verdade 
una segundo suas formas e linguagens próprias. Esta Verdade 
com “V” maiúsculo é como a luz incolor, e as religiões históricas 
— cristianismo, islã, hudismo, hinduísmo, judaísmo, taoísmo, 
confucionismo —, como as várias cores do espectro. 

Erithjof Schuon nasceu em 18 de junho de 1907 na cidade 

de Basiléia, Suíça. Na juventude, viveu em Paris por alguns 

/ 

anos antes de empreender viagens ao Norte da África, ao 
Oriente Médio e ã índia para contatar autoridades espirituais e 
vivenciar a cultura tradicional das civilizações hindu, islâmica e 
cristã. Após a Segunda Guerra Mundial, aceitou convites de seus 
amigos índios, especialmente das trihos sioux e crow, para viajar 
aos Estados Unidos, onde viveu por vários meses entre os índios 
das planícies. 
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Ao longo desse período, viajou também por diversos países 
/ / 

da Europa, Asia e África, nos quais aproximou os 
relacionamentos com autoridades intelectuais e espirituais das 
distintas civilizações. Esteve na índia, no Egito, na Turquia e no 
Marrocos, onde recolheu material para seus livros sobre o 
hinduísmo e o vedanta não-dualista, o islã e o sufismo. 

Na Europa mediterrânea, aprofundou-se na 
espiritualidade católica na Erança, na Itália e na Espanha. Na 
Grécia e na Europa oriental, absorveu elementos do cristianismo 
ortodoxo, sobretudo acerca da invocação do Nome divino, como 
praticado no monte Athos. No norte europeu, recolheu 
elementos para seus originais ensaios sobre o protestantismo. 
Na América do Norte, aprofundou-se nas tradições dos índios 
das planícies, sobretudo sioux e crow. 

Simultaneamente, compartilhou dos ensinamentos e da 
presença de alguns dos mais influentes metafísicos e místicos do 
Oriente e do Ocidente. Conviveu, por exemplo, durante meses 
com 0 célebre Cheikh al-Alawi, principal autoridade do 
esoterismo islâmico no século XX. Visitou no Egito o famoso 
metafísico francês René Guénon, autor de A crise do mundo 
moderno. Conheceu pessoalmente o swami Râmdas, mais 
influente “bhakta” (místico devocional) indiano de nossa época. 
Na América do Norte, privou da amizade do pajé e chefe crow 
Yellowtail, entre outros. 

Em 1980, convidado por amigos e seguidores norte- 
americanos, e também em razão de seu crescente interesse pela 
espiritualidade “primordial” dos peles-vermelhas, mudou-se da 
Suíça para os Estados Unidos. Lá viveu por dezoito anos, na 
tranqüilidade de uma pequena chácara numa área rural 
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do meio-oeste, onde continuou escrevendo seus livros e dando 
orientação espiritual a discípulos de todo o mundo. Faleceu nos 
Estados Unidos, em 5 de maio de 1998. 

Filósofo na tradição de Platão, Shankara e mestre 
Eckhart, Frithjof Schuon é autor de 25 livros, nos quais expõe e 
debate com originalidade os postulados da metafísica 
tradicional, da espiritualidade e da religião comparada, da arte 
sacra e da cultura dos diversos povos. 

Sua obra constitui um feliz exemplo de “ponte” entre o 
conhecimento e a religião, entre o sagrado e a inteligência. Nela, 
a lógica mais rigorosa e profunda não se opõe ao patrimônio da 
fé; 0 detalhado conhecimento das doutrinas e práticas religiosas 
acha-se conjugado a um sincero respeito por sua sabedoria e bom 
senso. Vale ressaltar também que, na obra de Schuon, não há 
qualquer apeg'o “nacionalista” e exclusivista por esta ou aquela 
confissão religiosa; pelo contrário, seus escritos exibem um 
profundo “universalismo”. Suas inspiradas análises e sínteses 
jogam uma luz preciosa sobre o intrincado, complexo e muitas 
vezes confuso panorama religioso e filosófico contemporâneo; 
elas têm a capacidade de clarear idéias, levando o leitor a um 
entendimento mais justo e objetivo dos fatos. 

Num fenômeno até certo ponto raro, suas idéias têm sido 
recebidas com respeito e admiração tanto por autoridades 
religiosas como nos círculos intelectuais e acadêmicos. Huston 
Smith chamou-o “o maior pensador da religião de nosso século”. 
O professor James Hart, da universidade de Indiana, EUA, 
referiu-se a um “renascimento” no estudo das religiões graças a 
Schuon. Kenneth Oldmeadow, da universidade de 
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Sidney, afirmou que seus escritos “constituem a mais 
extraordinária obra do século XX no campo dos Estudos da 
Religião”. 

Oldmeadow escreveu ademais: “As obras de Schuon 
formam um corpus imponente e abrangem um campo enorme de 
temas religiosos e metafísicos, sem nenhuma das 
superficialidades e simplificações que nós normalmente 
esperamos de alguém abordando campo tão vasto.” 

Percebe-se nos escritos de Frithjof Schuon um sopro de 
inspiração e espontaneidade; temas aparentemente já esgotados 
recebem como que uma lufada de ar fresco, libertando-os de uma 
abordagem estreita e sem graça. Passagens obscuras dos textos 
sagrados, dificuldades doutrinais, incompatibilidades aparentes 
entre formulações de diversas proveniências são de certa 
maneira conciliadas e resolvidas por este mestre da filosofia, da 
mística e da religião. 

Seu primeiro livro, A unidade transcendente das religiões, 
publicado na Inglaterra em 1953, recebeu o seguinte comentário 
de T. S. Eliot: “E o trabalho mais impressionante que conheço no 
estudo comparativo das religiões do Oriente e do Ocidente.” 

Além de Para compreender o islã, seus livros publicados 
em língua portuguesa incluem: O sentido das raças (tradução de 
Gastes et Races, com acréscimo de três novos ensaios; Ibrasa, 
2002), O homem no universo (tradução de Regards sur les 
Mondes Anciens; Perspectiva, 2001), O esoterismo como 
princípio e como caminho (Cultrix, 1995) e A unidade 
transcendente das religiões (Dom Quixote, 1989). Há ainda a 
antologia intitulada Islã: o credo é a conduta (Imago, 1990), na 
qual Schuon é o principal colaborador. 
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Nos últimos anos de vida, Schuon compôs uma 
impressionante obra poética com cerca de 3.500 poemas; em 
estilo didático e aforístico, esses poemas, que tratam dos 
diversos aspectos e dimensões da vida espiritual, reúnem uma 
suma dos ensinamentos deste mestre sob uma forma 
simultaneamente acessível e direta. Foram já publicados, em 
dez volumes, em edição bilíngüe alemão-francês (Editions Sept 
Flèches, Suíça); os poemas estão disponíveis também em inglês, 
em cinco volumes (World Wisdom Books, EUA). 

Para nosso autor, o entendimento intelectual engendra 
uma responsabilidade espiritual, dado que a inteligência tem de 
ser complementada pela sinceridade, pela fé; o “ver” (em 
elevação) implica o “acreditar” (em profundidade). Em outras 
palavras, como observou William Stoddart, autor de O budismo 
ao seu alcance (Nova Era, 2004), “quanto maior nossa percepção 
da verdade essencial e salvífica, maior nossa obrigação em 
termos de um esforço para a ‘realização’ interior ou espiritual.” 


Por M.S.A. 
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comunicação. Ele é incomparavelmente mais 
rico, mais matizado e mais complexo, como 
convém aliás a uma tradição de mais de 
1.400 anos de realizações impressionantes 
em intelectualidade, cultura, artes e 
ciências.” 

Da Apresentação de M.S.A. 
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Filósofo, poeta e pintor, o suíço FRITHJOF 
SCHUON (1907-1998) é o principal autor da 
Filosofia Perene no mundo contemporâneo. 

A idéia central da “Escola Perenialista” é 
que a verdade metafísica fundamental é 
simultaneamente universal e perene, não 
pertencendo, portanto, a nenhuma religião 
ou civilização em particular. Além de 
Para compreender o islã, seus livros 
publicados em língua portuguesa incluem: 

O sentido das raças, O homem no universo, 

O esoterismo como principio e como caminho 
e A unidade transcendente das religiões. 

Flá ainda a antologia intitulada Islã: O credo 
é a conduta, na qual Schuon é o principal 
colaborador. 



CAPA: SÉRGIO CAMPANTE 


“0 livro de Schuon mostra a essência do islã; muitas vezes encontramos nele 
passagens que tocam o coração.” — Annemarie Schimmel, professora de His¬ 
tória das Religiões da Universidade de Harvard 

“Frithjof Schuon mergulha nas profundezas do islã, mas ele não hesita em 
traçar paralelos com outras fés, particularmente com o cristianismo e o hin- 
duísmo. 0 leitor é levado à própria essência esotérica do islã.” — Jay Kinney, 
Whole Earth Review 

“Uma obra-prima de religião comparada... Objetividade como vista neste livro 
é extremamente rara de se encontrar.” — Islamic Quarterly 

“Schuon é o mais importante pensador das religiões de nossa época.” — Huston 
Smith, autor de As religiões do mundo e Por que a religião é importante 

“Para compreender o islã em profundidade, este livro é indispensável.” —William 
Stoddart, ensaísta britânico, autor de 0 budismo ao seu alcance e 0 hinduismo 

“0 leitor sério ficará grato ao ser confrontado por um discernimento tão ge¬ 
neroso como 0 de Schuon.” — Jacob Needieman, professor da San Francisco 
State University 

“Schuon é um gênio intelectual e espiritual. Para compreender o islã mostra este 
gênio em suas visões do islã e da religião em si (...). Este livro deve ser lido não 
apenas como uma original interpretação da tradição islâmica, mas também 
como uma necessária introdução à religião em geral.” — Mateus Soares de 
Azevedo, autor de Iniciação ao islã e sufismo e A inteligência da fé 































